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Saranno gli effetti della globalizzazione intesa come compresenza in tempi 
reali delle reti dei fenomeni che evidenziano carattere di similarità con altri con-
testi distanti nello spazio al fine di effettuare le scelte più congrue possibili tenen-
do conto degli obiettivi che si intendono raggiungere o, nel nostro caso e in 
maniera più pertinente, la pur sempre valida lezione di Mare Bloch relativa al 
procedimento comparativo che consente di meglio individuare i caratteri comu-
ni entro situazioni tipiche di altri ambiti effettuando gli opportuni riscontri e 
utilizzando le categorie temporali e spaziali congruenti, sta di fatto che nel cre-
scente interesse registrato dalla storiografia in tema di strutture associazionisti-
che questa esigenza di comparazione si è fatta sempre più avvertita sino ad assu-
mere, come si riscontra in questo caso, un orizzonte di vaste proporzioni. È ben 
noto come il sistema confraternale del tardo medioevo e della prima età moderna 
abbia conosciuto un primo, necessario momento di riflessione storica nell'anali-
si dei "collegia" dell'età romana e delle tracce lasciate nel corpus legislativo di 
ascendenza classica e nelle successive sillogi normative medievali: in tal senso la 
pionieristica monografia di Gennaro Maria Monti e gli studi di Francesco Maria 
De Robertis diventano eloquenti ed esemplari testimonianze. Ma una volta 
accertato il carattere giuridico di queste forme corporative e professionali, l'in-
dagine si è fatta sempre più attenta al fenomeno quale si è andato sviluppando 
allo spirare dell'età di mezzo quando la componente laicale cerca di diventare più 
trasparente e incidente all'interno di una società non più segnata dall'incom-
bente, se non esclusivo, predominio del clero: è l'epilogo di un processo iniziato 
nei secoli XI e XII attraverso forme individuali e partecipative al movimento di 
riforma della Chiesa entro il quale l'ordo laicorum comincia ad assumere un 
proprio ruolo e una funzione. È pur vero che la massima espansione di questi 
gruppi associativi si registra nell'età della Riforma cattolica in concomitanza con 
l'attuazione delle linee programmatiche del Concilio di Trento per l'iniziativa sia 
degli Episcopati che dei nuovi Ordini religiosi (non va sottaciuto peraltro l' ap-
porto di Francescani e Domenicani), ma l'antefatto della loro rinnovata vitalità 
va colta in quei secoli pregni di origini. Non è un caso allora che l'interesse della 
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storiografia, come da anni va dimostrando Liana Bertoldi Lenoci, si sia rivolto 
con insistito vigore a questi secoli dell'età moderna specialmente per quanto 
attiene le aree gravitanti nei territori della Francia, della Spagna, della Germa-
nia e della Svizzera con una convergenza sostanziale dal punto di vista delle 
finalità religiose e dell'evoluzione istituzionale e strutturale. Si tratta in ogni 
caso di una visione eurocentrica del problema dove il modello comparativo, !ad-
dove è stato utilizzato, risulta necessariamente sintonizzato più sui caratteri 
della omogeneità che su quelli delle differenziazioni e delle diversità. Una inver-
sione di tendenza dal punto di vista metodologico si ha proprio con questo volu-
me in cui entrano in gioco due essenziali fattori: il primo geostorico, il secondo 
culturale nel senso antropologicamente più ampio e pregnante del termine. Dal 
punto di vista geostorico le comparazioni vengono effettuate con aree distanti tra 
loro, ma ccomunate da un'unica fede, quella dell'Islam- l'India, il Senegal e la 
Somalia - non senza mettere in adeguato risalto l'ampia area della ortodossia che, 
se pur riconducibile all'esperienza cristiana, si pone con un suo stigma di rico-
noscibilità ben diverso da quello occidentale-cattolico. Dal punto di vista cultu-
rale le differenziazioni risultano assolutamente marcate sia all'interno dei tre 
contesti storici sopra indicati sia rispetto alla stessa tradizione d'Occidente e 
d'Oriente. 
Giustamente nella lunga Introduzione premessa alla silloge dei saggi di 
Liana Bertoldi Lenoci, Paolo Roseano, Franca Mian, Leonardo Lenoci, Diego 
Abenante, Ottavia Schmidt di Friedberg e Federico Battera, Enrico Fasana rile-
va con grande lucidità che se il fenomeno confraternale può essere unitariamen-
te ricondotto a quelle forme di associazionismo laicale cui risultano congeniali e 
propri i fini devozionali e assistenziali, al loro interno emergono "differenze di 
base, anche a seconda dei luoghi e dei momenti storici". Una consapevole caute-
la, questa suggerita da Fasana, che dà la misura della estrema correttezza della 
opzione metodologica che sostiene l'impostazione del volume nel suo complesso 
e dei singoli saggi che lo compongono, ma che altresì mette in guardia da quello 
schiacciamento del fenoùmeno confraternale in una prospettiva obbligata in 
nome di imprescindibili e unitarie pulsioni religiose e in forza di finalità generi-
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ENRICO FASANA * 
Il Quaderno Storico al suo secondo numero raccoglie scritti differenzia-
ti ma accomunati dall'ambiente socio-religioso e dalla diffusione del culto 
dei Santi in Europa, in Asia e Africa, di tradizione cristiana e musulmana. 
Si tratta in particolare delle confraternite e cioè di quelle fratellanze lai-
cali di ispirazione religiosa con carattere soprattutto devozionale ed assi-
stenziale, connesse in vari modi, secondo i tempi e le località, a una religio-
ne a base locale, ufficiale e non. Vi sono tematiche comuni, ma, all'interno 
delle confraternite, delle differenze di base, anche a seconda dei luoghi e dei 
momenti storici. 
Per quanto riguarda l'area cristiana sono analizzate le confraternite di 
area italiana nell'aspetto giuridico prima e successivamente esemplate da 
quelle pugliesi in epoca moderna e contemporanea (contributo Bertoldi) 
affiancate da esempi particolarmente interessanti in chiave socio-devozio-
nale riguardanti due piccolissimi centri della Carnia (contributo Roseano). 
A queste si aggiunge la singolare "fratellanza" della Chiesa Ortodossa 
Serba di Trieste (contributo Lenoci). Per l'Islam è trattato l'impatto ricevuto 
all'interno di formazioni degli Stati coloniali: durante l'Impero Britannico in 
India il caso di Multan (contributo Abenante), durante l'espansione france-
se in Senegal (contributo Schmidt di Friedberg) durante quella italiana in 
Somalia (contributo Battera). 
Si aggiunge anche l'esperienza cristiana della consacrazione del re slo-
veno (contributo Mian) in quanto parte dall'aspetto di santità del re, alter ego 
del santo, di espressione popolare. 
È interessante notare che mentre l'esperienza indiana è all'interno di 
una tradizione mista (ufficiale e non), assimilata, limitata e modificata dal-
l' espansione coloniale, le due africane (Senegal e Somalia) sono rimaste 
*Storia e Istituzioni dei Paesi Afro-Asiatici. 
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soprattutto di tipo tribale e quindi risentono profondamente di radici, di 
costumi, di mediazioni di santità pre-islamiche. 
Nel caso dell'area cristiana, la tradizione delle confraternite è rimasta 
quasi inalterata nei suoi fondamenti dal periodo medievale con profonde 
modifiche giurisdizionali nel periodo post-tridentino e notevoli stravolgi-
menti soprattutto in quello contemporaneo. 
Il mondo islamico ha risentito in maniera notevole, spesso drammatica, 
l'impatto dei cambi ideologici, politici e istituzionali e naturalmente milita-
ri nel periodo post-coloniale1. 
Autorità spirituale e potere temporale: Chiesa e Stato 
La differenza di base tra Islam e mondo cristiano è costituita dalla pre-
senza organica della Chiesa, sposa di Cristo, che è sostituita nell'Islam dal 
diritto islamico, Sharia, e dalla presenza di dotti (Ulama), senza l'aspetto olisti-
co e sacro della precedente. La stretta com1essione tra la società (dunya), la reli-
gione (din) e lo Stato (daulat) è invece parte essenziale del mondo islamico. 
Nel mondo cristiano senza il beneplacito della gerarchia ecclesiastica e 
delle sue normative specifiche nessuna confraternita avrebbe potuto 
sopravvivere e continuare a rafforzarsi sia prima che dopo il concilio di 
Trento. Tale esperienza si perse nel mondo protestante, con l'eccezione del 
mondo anglicano, e restò solo come associazione di fratelli laici indipen-
denti dalla gerarchia. Le confraternite cristiane mantengono connessioni 
dirette col vescovo, la parrocchia, l'ordine religioso, il locale convento; 
hanno Statuti precisi anticamente approvati dalle autorità ecclesiastiche e in 
tempi più recenti regolati dal Diritto Canonico. 
Queste associazioni sono sempre state di servizio alla Chiesa, con forme 
differenziate a seconda dei luoghi e dei tempi. Si può dire anzi che, in caso 
di confronto tra le istituzioni politiche che pure avevano una loro consacra-
zione religiosa (le due spade: la Chiesa e l'Impero) scaduta via via con la dif-
ferenziazione in Stati territoriali (l'inizio degli Stati Nazionali), la parte 
1. Per un contributo più articolato sulla nascita e lo sviluppo del culto dei Santi e delle 
confraternite e la connessione storico-antropologica con la località, si veda Enrico Fasana, Il 
culto dei santi e il ruolo delle confraternite nella diffusione del/'Islam periferico pp.75-113 in P. Bran-
ca e V. Brugnatelli, a cura di, Studi Arabi e Islamici in memoria di Ma ti/de Gagliardi, Milano 1995. 
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devozionale stava ben più decisamente a favore delle istituzioni ecclesiasti-
che e ciò poteva contribuire a rendere meno "sacra" la parte politica del 
mondo organico tradizionale e cioè la regalità e la nobiltà. Ben altrimenti 
avviene nel mondo islamico dove con le dovute eccezioni, l'Islam, anche 
devozionale, attraverso il culto dei Santi e delle loro tombe, e la diffusione 
delle confraternite (turuq), ha contribuito a rafforzare le sue istituzioni por-
tando la religione del Libro anche in zone mai raggiunte dall'espansione 
islamica del Jihad (in questo caso guerra santa). La moschea si è aggiunta 
così al luogo di raduno della confraternita; le scuole coraniche accanto al 
culto dei santi e delle tombe. È certo che le confraternite islamiche, contra-
riamente a quelle cattoliche, hanno potuto essere anche militari. 
La diffusione della fede o spesso la difesa dei Luoghi Santi nel mondo 
cristiano è stata demandata agli Ordini cavallereschi: Giovanniti, poi Cava-
lieri di Malta, Templari, Deutsche Ordnung- Cavalieri T eu tonici, Ordine di 
Santiago, ecc. sulla traccia dell'immagine dei cavalieri medievali e sulla base 
degli insegnamenti di S. Bernardo di Chiaravalle. Nell'immaginario collet-
tivo essa era anche collegata alla mitologia dei cicli cavallereschi (Paladini 
di Francia, Cavalieri della Tavola Rotonda di Re Artù, ecc.). 
Culto dei Santi 
È evidente che per il mondo islamico il culto dei Santi appare indivi-
duale rispetto alla Umma, la comunità dei credenti. Il mondo Sufi (mistico) 
ha un'origine ascetica e desertica che si richiama probabilmente agli esem-
pi dei monasteri nestoriani e monofisiti presenti nei paesi arabi. Là dove si 
è espanso ha trovato poi localmente figure di mediazione spirituale di vario 
tipo di origine tribale, sciamanica, di possesso del sacro, di uomini con pote-
ri curativi sia dell'anima che del corpo. L'Islam del culto dei Santi e delle 
confraternite si è spesso sovrapposto a queste tendenze locali e le ha fatte 
proprie in parte. 
Naturalmente la tendenza di questi movimenti è di non contrapporsi 
alla Umma ma di cooperare con essa, di integrarsi, mantenendo simultanea-
mente le proprie caratteristiche devozionali. D'altro canto invece la Umma, 
tramite molti suoi teologi, non accetta di buon grado il culto dei Santi e 
tanto meno le confraternite che vede come antitetiche all'unità dei credenti 
e in qualche modo responsabili di una sottrazione di divinità a Dio, che nel 
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mondo islamico è assoluta. Ecco perché vi è una continua necessità di legit-
timazione da parte delle confraternite islamiche, di rifarsi agli esempi di 
Muhammad e dei quattro Califfi ben guidati (Abu Bakr, Ornar, Othman, 
Ali) visti come uomini dello spirito piuttosto che politici e militari. Le Silsi-
la (catene genealogiche di legittimità) dei fondatori delle confraternite e dei 
propri discendenti hanno così una duplice traccia: una di sangue e l'altra 
spirituale. 
È ricorrente nella storia del mondo islamico la formazione di movimen-
ti di tipo fondamentalista che vogliono rifarsi solo al Corano e agli Hadith 
(detti e fatti del Profeta) e quindi sono contrari alle confraternite e al culto 
dei Santi. 
Al contrario nel mondo cristiano la dipendenza delle confraternite dalla 
Chiesa è stata pressoché totale, con l'obbedienza delle prime e l' accettazio-
ne e l'incoraggiamento da parte delle istituzioni. Il desiderio delle confra-
ternite di aggregarsi a quelle romane può essere letto come un ulteriore 
prova di questo legame con la Chiesa. 
Luoghi di santità 
Le tipologie che caratterizzano entrambe le confraternite: cattoliche e 
musulmane, sono simili per quanto riguarda l'attaccamento a una particola-
re località. Le confraternite cattoliche rimangono affiliate ad una parrocchia, 
a una cappella, a un convento, a un ordine religioso, si identificano con le 
tradizioni locali e con la gente del posto. Spesso chi ne fa parte è la gente più 
umile soprattutto se il culto è quello di un santo locale o un culto mariano. 
Anche i santi musulmani, soprattutto quelli che risentono delle consue-
tudini e delle tradizioni locali, rimangono conosciuti solo localmente. Spes-
so anch'essi richiedono un'ulteriore legittimazione all'interno delle confra-
ternite. In questo caso vi è, si può dire, una geografia della confraternita con 
luoghi anche di preghiera, di ospitalità e naturalmente di altri santi. 
I luoghi di pellegrinaggio (ziara) sulla tomba del santo musulmano sono 
altrettanto frequentati quanto nel mondo cristiano. Nella località indicata il 
Santo diventa anche protettore, o patrono. Così a Baghdad, Abd-al-Jilani al 
Qadiri, fondatore della Qadiriyya, è il "santo patrono", Ben Aissa fondato-
re degli Aissawa a Meknès, Sidi Mahrez a Tunisi. Tuba, in Senegal, luogo 
dove è sepolto Ahmadu Bamba, è il luogo santo dei Muridi. 
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Nel mondo cattolico la cosa è evidente per i maggiori Santi della Cri-
stianità: S. Pietro a Roma, S. Giacomo (Santiago) a Compostella, S. France-
sco ad Assisi, Sant'Antonio a Padova e a Lisbona. Esistono luoghi, seppur 
non ufficalmente santi causa la Terra Santa, i luoghi del Cristo per la vita del 
Santo e preferiti perchè connessi alla sua predicazione. Le apparizioni della 
Vergine sono oggetto di particolare venerazione e i loro luoghi occasioni di 
pellegrinaggio. Santi cristiani sepolti in Oriente sono venerati anche da pel-
legrini locali non cristiani: per esempio in India la tomba di San Tommaso a 
Mailapur e quella di San Francesco Saverio a Goa. Nel mondo indiano 
soprattutto convivono nei pellegrinaggi ai vari Santi di varie denominazio-
ni pellegrini di tutte le religioni. Esiste pure soprattutto da parte degli 
Ahmadiyya Qadiani il culto per la tomba di Gesù (ma quale Isa?) a Shrina-
gar nel Kashmir2. Naturalmente per il mondo islamico Gesù è considerato 
il profeta precedente Muhammad. Nel mondo cattolico molte confraternite 
sono collegate al mondo della Vergine: tra le più importanti quella del Car-
melo3. Maria è particolarmente venerata anche nell'Islam come madre ver-
gine di Gesù e la sua "tomba" ad Efeso è frequentata da Cristiani e Musul-
rnani. Gerusalemme è considerata santa dai Musulmani anche per la pre-
senza della "tomba" di Gesù che ancor' oggi è sotto il controllo di un Waqf 
(amministrazione musulmana). 
Anche le quattro scuole giuridiche ufficiali (madhab): Malikita, Hanafi-
ta, Shafiita e Hanbalita hanno finito per identificarsi col tempo a regioni più 
che a precise località. La Malikita nel Maghreb, nell'Africa Occidentale e 
Centrale, la Hanafita nei territori dell'ex Impero Ottomano, nell'India e nel-
l' Asia Centrale, la Shafiita nell'Africa Orientale, in Egitto e nel Sud Est Asia-
tico, la Hanbalita soprattutto nei territori delle penisola araba che corri-
spondono oggi all'Arabia Saudita. Anche i dotti musulmani, soprattutto se 
fondatori di quelle scuole coraniche, o i grandi raccoglitori e interpreti degli 
Hadith hanno acquisito dignità di Santità e le loro tombe sono pure ogget-
2. Nel quartiere di Khanyar a Srinagar vi è una tomba, oggi chiusa alla visita, di Hazrat 
Isa Sahib o Shahzada N a bi (principe e profeta) che alcuni storici affermano essere di Gesù. 
3. Ricordo un fatto personale. Avendo ricevuto uno scapolare nella parrocchia milane-
se di S.ta Maria del Carmine il giorno della sua celebrazione ho 'scoperto' di essere io stesso 
membro della confraternita dell" abitino' (il piccolo scapolare, appunto della Beata Vergine 
del Monte Carmelo) con una tessera d'iscrizione, n.9038 e una serie di impegni di tipo litur-
gico, devozionale, in particolare per la commemorazione dei defunti a me vicini, unitamen-
te a quelli della confraternita. 
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todi venerazione. Come si vede quindi le due tradizioni si mescolano con-
tinuamente. 
Fonne devozionali 
Mentre nel mondo cristiano vi è un'iscrizione e un'aderenza agli Statu-
ti delle confraternite, con alcune regole specifiche, nel mondo Musulmano i 
discepoli più vicini al Santo ricevono un' iniziazione. Peraltro i devoti in 
genere necessitano soprattutto di pratiche di devozione rivolte a un santo e 
naturalmente, grazie a Lui, a Dio. Vi è soprattutto nel mondo musulmano il 
timore che la devozione sia rivolta solo al Santo. Infatti nell'atto del Dhikr 
(invocazione) sono ripetuti i nomi di Allah e le formule tratte dalle Sure 
(capitoli) del Corano. Per le confraternite meno ortodosse anche le qasida 
(lodi e poemi) in onore del Santo e le sue genealogie. 
Non si può non dimenticare che la visita di Francesco presso il sultano 
d'Egitto ha come sua continuità la presenza francescana in Terra Santa. Il 
tipo del francescano evidentemente era in qualche modo più assimilabile ad 
una cultura di santità locale. Non è nostro compito quello di descrivere l'o-
rigine del culto dei santi, o il loro comportamento, o la diffusione del loro 
culto, dato il carattere più storico-politico dei contributi. Però non si può 
dimenticare che gran parte della devozione era anche marcata dal desiderio 
di ottenere miracoli (Karamat) grazie alla mediazione appunto dei Santi. Il 
termine Karamat deriva appunto da karim, generoso, uno degli attributi d i 
Dio. Gli ex-voto presenti nei luoghi di pellegrinaggio cattolici "per grazia 
ricevuta" corrispondono ai donativi fatti alle confraternite islamiche e la 
visita è ricordata con pezzetti di stoffa, di scialli e di altri tessuti legati attor-
no alle grate della tomba. 
Arte e musica 
Per quanto riguarda le confraternite italiane si parla dell'aspetto archi-
tettonico e artistico di alcune delle congreghe: cappelle, stendardi, gonfalo-
ni, croci processionali, codici, e soprattutto dipinti e statue. In altre zone cri-
stiane questo è ancora più evidente, se pensiamo soprattutto alla Spagna. 
L'aspetto artistico del mondo islamico per le confraternite è molto più evi-
14 
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dente in quello non arabo o influenzato da precedenti culti locali. È eviden-
te l'importanza dell'architettura della tomba e dei complessi attigui e per 
quanto riguarda l'Iran e l'India delle scuole pittoriche delle miniature spes-
so presenti nelle storie dei singoli Santi e nella loro rappresentazione a corte 
soprattutto durante il periodo Mughal. 
La presenza dell'aspetto di devozione musicale è invece molto più evi-
dente nel mondo islamico che in quello cristiano. In realtà questo patrimonio 
è ancora da scoprire, soprattutto nei riti della Settimana Santa quando le atti-
vità devozionali delle confraternite sono più intense e in competizione. 
Per chi si rechi nel Sub-continente Indiano l'occasione è fornita dalla 
festa del santo locale (Urs), in particolare in occasione dell'anniversario 
della sua morte e cioè l'unione con Dio e spesso anche del fondatore della 
tariqa e di altri eminenti discepoli. 
Si tratta dei Qawali (da Qawl, ripetere il nome di Dio) e cioè una picco-
la orchestra di suonatori spesso composta solo da tablà (tamburi), shehnai 
(tipo di oboe), e harmonium e accompagnata da cantori che inneggiano a 
Dio e al santo locale. I Qawali adottano spesso il nome dello stesso Santo (ad 
esempio Nizami da Nizam ud-din Awliya a Delhi), e pur essendo devoti ad 
un santo particolare, si recano spesso ad altre Dargah (tombe) per altri Urs e 
dormono con gli altri pellegrini all'interno delle strutture della tomba. 
Naturalmente nel momento in cui è in declino la devozione decadono pure 
le occasioni per i Qawali che spesso oggi cantano (come il caso ad esempio 
anche della Salamiya, confraternita tunisina) per i matrimoni, le circonci-
sioni, o altre occasioni di festività familiare o locale. Certi gruppi Sufi Qawa-
li sono oggi noti per i tour internazionali. 
Le processioni in onore del Santo caratterizzano piuttosto il mondo 
Shiita durante il mese di Muharram per ricordare il martirio di Hussein, 
figli di Ali, il secondo ucciso con i suoi seguaci a Kerbela e le bare (tazia) 
sono deposte negli Imambara, luoghi speciali di venerazione. 
Per il mondo cristiano le confraternite sono note soprattutto durante le 
processioni con stendardi e bandiere, mantelli e cappucci dei suoi membri 
dai colori diversi a seconda del culto cristologico (Ss.mo Sacramento), dei 
Santi, in particolare di Sant'Antonio, della Ss.ma Trinità, che rappresentano 
insieme a quelle mariane le confraternite più numerose. Bandiere, stendar-
di e vessilli esistono presso le tombe dei Santi musulmani caratterizzati più 
dalla foggia e dai colori, verde per l'Islam, e dalle insegne di nobiltà. In com-
penso anche i membri delle varie confraternite indossano costumi partico-
15 
ENRICO FASANA 
lari a secondo dell'appartenenza e alcuni sono proprio caratterizzati dall' u-
so di certi turbanti ancor' oggi visibili nei cimiteri dei territori ex-Ottomani 
sopra le tombe di questi discepoli. In alcuni casi (a esempio Ayyub-Eiup a 
Istanbul) sono conosciuti anche al mondo occidentale, grazie ai loro spetta-
coli: soprattutto i Mevlevi, i Dervishi adepti del santo di Konya, Jalal al-din 
Rumi, con i loro estatici e vibranti volteggi4. 
Le opere 
Vi sono degli aspetti delle opere delle confraternite cristiane che sono 
meno evidenti nel mondo islamico: quelle dell'assistentato e delle opere di 
pietà. Le confraternite islamiche sono più attive nella diffusione pacifica 
dell'Islam sull'esempio di vita pìa dei singoli Sufi. 
Le opere che hanno contraddistinto il mondo cristiano sono quelle tipi-
che del catechismo post-tridentino, e cioè le sette opere di misericordia spi-
rituale e corporale e per le quali ultime le confraternite erano spesso dele-
gate: l) dar da mangiare agli affamati, 2) dar da bere agli assetati, 3) vestire 
gli ignudi, 4) alloggiare i pellegrini, 5) visitare gli infermi, 6) visitare i car-
cerati, 7) seppellire i morti. Giustamente si fa notare per le tutte confrater-
nite cristiane che l'ultima delle opere indicate (seppellire i morti) era deri-
vata anche dalla necessità concreta di non essere inumati in fosse comuni. 
Per questo la confraternita aveva anche i propri sepolcreti. Va da sé che 
alloggiare i pellegrini in mancanza di strutture era normale soprattutto sulle 
vie dei pellegrinaggi. 
L' Arciconfraternita della Misericordia di Firenze, nata attorno al 1240, 
rimane ancora oggi tra le più attive e svolge compiti di volontariato laico, e 
così viene più accettata nel mondo contemporaneo, anche dal punto di vista 
ufficiale della Chiesa. In Toscana le Misericordie sono state recepite tra gli 
enti che svolgono funzioni mediche e paramediche con ambulanze e centri 
di pronto soccorso. 
Nel mondo islamico queste opere sono in genere fatte a titolo indivi-
duale, eccetto che nel caso dei pellegrini dove le istituzioni locali (Zawaya 
per il mondo arabo, Tekke per il mondo turco, Khanka per quello Iranico-
Indiano-Asia centrale) svolgono tali mansioni. 




Relativamente all'aspetto più medico della questione la tipologia più 
affine nel mondo islamico si trova ancora una volta in India dove esistono 
sotto il Waqf (l'amministrazione che governa i beni a destinazione religiosa, 
esenti da tassazione, di una comunità musulmana) alcune attività di quel 
tipo. Si tratta di attività mediche e paramediche tradizionali delle scuole 
cosidette Unani (o Yunani). Il termine designa le attività acquisite nel tempo 
sia di origine araba e iranica a loro volta spesso derivate dalla greca (e il ter-
mine Yunani deriva forse da Ioni) sia di origine indiana (medicina Ayurve-
dica) soprattutto per la farmacopea. Hakim (medici locali) hanno spesso i 
loro uffici Unani all'interno delle Khanka ed operano in stretta congiunzio-
ne con gli Sheikh e i Pir. Oggi spesso molte di queste scuole passano sotto la 
tutela statale e la biomedicina coloniale e la medicina contemporanea si 
sovrappongono alla tradizionale. 
Nel mondo africano vi è una stretta connesione tra la tariqa e l'attività 
economica. 
I Talibe (discepoli) senegalesi lavorano per il proprio Serigne (maestri). 
Prima del periodo coloniale si trattava di lavoro agricolo tradizionale di 
sopravvivenza; con l'arrivo dei Francesi, della coltivazione dell'arachide per 
l'esportazione e oggi i Muridi ne hanno quasi il monopolio. Il Khalifa muri-
de ordina ai prorpi discepoli di dissodare i territori del Sahel ancora non irri-
gati. Diventa per essi un vero ]ihad (in questo caso uno sforzo personale di 
grande sacrificio), è un appoggio indiretto all'intera società, anche se alcuni 
hanno sottolineato piuttosto l'apporto economico alla comunità e/ o ai sin-
goli Serigne. Anche nell'emigrazione la comunità muri de si raccoglie ogni 
giovedì attorno al rappresentante locale del Serigne di appartenenza. 
Anche in Somalia gli Sheikh qadiri hanno contribuito alla valorizzazio-
ne delle terre, mantenimento e recupero dei territori agricoli tra il Giuba e 
l'Uebi-Shebeli, bonificati poi per le zone aride durante il periodo della colo-
nizzazione italiana. 
La humus sociale delle confraternite 
Per quanto riguarda le confraternite qui esposte vi è probabilmente una 
grossa differenza con le congregazioni delle grandi città, in particolare di 
Roma, considerata la madre di tutte. Storicamente a seconda dei posti si 
tratta per lo più di gente rurale, di estrazione umile, spesso incapace di seri-
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vere, sotto il patronato della locale parrocchia e/ o convento. Qualche volta 
nel mondo medievale nelle città erano composte da membri delle corpora-
zioni di arti e mestieri, la cui presenza in zone dove prevale il borgo o il 
casale era quasi inesistente. Erano presenti invece numerosi i pastori che 
avevano proprie confraternite. Molte delle confraternite erano destinate a 
raccogliere fondi proprio per rendere omaggio ai propri morti con preghie-
re di suffragio e tombe. Le confraternite più popolari erano quelle mariane 
soprattutto in periodo post-tridentino, su ispirazione dei Gesuiti, (Madon-
na della Purificazione), Domenicani (Madonna del Rosario), Carmelitani 
(Madonna del Carmelo), Serviti (Madonna dell'Addolorata), che in Puglia è 
la più popolare. Solo la Confraternita del Ss.mo Sacramento tendeva ad 
avere il patronato dei nobili proprio perché doveva essere portato e difeso, 
e il numero delle persone in genere era limitato a dodici. A Roma la più anti-
ca confraternita è quella del Gonfalone del 1200 che aveva l'incarico della 
preparazione della rappresentazione della Passione, la prima svolta al 
Colosseo. 
Nel mondo islamico è indubbio che pure il substrato sociale delle con-
fraternite fosse molto locale, ma intervenne qui il fattore dominante della 
società pre-esistente al mondo musulmano che aveva e ha mantenuto anco-
ra la sua essenzialità. Si tratta della Asabiyya, e cioè della consanguineità con 
la discendenza dello stesso capostipite che comporta doveri e onore (Hasab-
nasab). La tribù ha sempre rappresentato in qualche modo una alternativa 
alla Umma in quanto la prima ha in sé tutte le caratteristiche organiche anti-
che di 'paganità', inclusa la gerarchia, mentre la seconda non le ha e privi-
legia l'eguaglianza. In compenso la fratellanza di sangue è diventata deter-
minante anche per fissare i canoni delle gerarchie all'interno del mondo 
musulmano: ad esempio la famiglia, il clan e la tribù di Muhammad e Ali, i 
Kuraish, e poi le tribù arabe del deserto, in ordine di conversione. La legit-
timazione della tribù poteva essere quella di battersi per l'Islam e otteneva 
quindi un certificato di garanzia di fronte alla Umma e agli Ulama. 
Molto più spesso storicamente vi è stata la connessione tra tribù e tari-
qa. La devozione al Santo locale, spesso non arabo, ne è stato l'inizio. Suc-
cessivamente il passaggio della santità via sangue ha prodotto la nascita di 
tribù marabutiche, cioè mediatrici di conflitti così come aveva fatto indivi-
dualmente il Santo. L'origine della tribù marabutica poteva essere anche 
precedente alla sua islamizzazione dato il clima di continua opposizione 
soprattutto in società di tipo frammentario e la necessità di mediazione. 
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Tale evidenza con presenze di singoli Santi locali e di legittimazione all'in-
terno di una tariqa si è spesso riscontrata nel mondo berbero dell'Atlante, 
della Cabilia, dell' Aurès e presso i Tuareg. 
In Senegal tra gli Wolof la tariqa finisce per controllare gran parte della 
vita sociale e furono il Khalifa e i clan da cui provengono i Serigne più 
influenti (Mbacke, Fall) a sostituire l'autorità dei re soprattutto nelle zone 
Baule Kayor. Nel1886 infatti il re Lat Dior di Kayor veniva sconfitto defi-
nitivamente dai Francesi. Anche qui però l'islamizzazione dei singoli grup-
pi tribali si fonda e si compenetra con le differenziazioni linguistiche, di 
clan, tribali e di tariqa (Wolof nel centro del paese, Hal Pulaar nel nord attor-
no al fiume Senegal, Muridi i Wolof e Tijani gli Hal-pulaar, a grandi linee). 
La presenza di devoti come i Bay-Fall che hanno particolari privilegi all'in-
terno della comunità Muride, portano a pensare all'acquisizione di tratti di 
trance e di impossessamento pre-esistenti, fenomeno peraltro presente 
anche altrove nel mondo africano e non. 
Le confraternite e la situazione politica 
Naturalmente non si può parlare di peso politico in senso stretto per 
quanto riguarda le confraternite cristiane, se non di una politica sociale e 
locale e di aiuto alla Chiesa. 
Non così per le confraternite islamiche che hanno manifestato nei con-
fronti del mondo coloniale una più o meno vivace opposizione. 
Fa a sé il mondo islamico indiano che è stato recepito a volte come infe-
dele (kafir) dall'Islam ufficiale degli Ulama. Altrimenti i Pir furono in parte 
integrati nel sistema amministrativo coloniale, soprattutto nel Panjab, come 
proprietari terrieri, con rango di nobiltà, essendo lasciata loro aperta l' am-
missione all' Aitchison College di Lahore, il più prestigioso college per la 
"nobiltà" musulmana indiana. Nella capitale storica del Panjab e non solo 
qui, vi è così un'analogia di trattamento coi Principi Nativi, dando loro un 
nuovo tipo di potere, ma compromettendo la loro autorità spirituale. Pote-
vano così prestarsi a essere considerati 'feudali' dagli storici che amano le 
"classi". Anche gli Urus tesero a diventare mela e cioè feste di carattere laico 
in cui si mescolano musica, danze, spettacoli, preghiere e mercanzie. Vi 
furono reazioni soprattutto da parte delle turuq Chistiyya e Nakshbandiyya. 
Esse tesero a islamizzarsi sul piano ortodosso, mentre una nuova genera-
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zione di Ulama si formava nelle grandi Madrasa (scuole coraniche superiori) 
del Nord India, in particolare a Deoband, che divenne l'equivalente in India 
di Al Azhar al Cairo. 
Nel periodo britannico parlavano a più voci gli Ulama, i Sajjada Nashin, 
i capi delle grandi dargah, trattati come 'tribal chiefs' dai funzionari britan-
nici nei Censimenti, così come i membri della Qadiriyya e della Chistiyya 
venivano trattati come 'castes'. 
In Algeria alcune confraternite si batterono sul terreno per impedire la 
penetrazione francese nei territori oltre la costa. In particolare si distinsero 
Abd-el-Kader, un capo della Qadiriyya, nell'Ovest del paese e la Rahma-
niyya nella zona di Costantina. La colonizzazione francese, lo stabilimento di 
coloni francesi e la politica delle terre oltre che la separazione tra le differen-
ti zone del paese, tra zone tribali e non tribali, rivoluzionò la società tradi-
zionale, dando spazio al rinnovo e alle riforme delle istituzioni ufficiali come 
gli Ulama guidati da Ben Badis e organizzati in associazione. Le turuq furo-
no così messe da parte e considerate soprattutto dopo la nascita dell'FLN 
(Fronte di Liberazione Nazionale) come 'collaborazioniste' dei Francesi. 
Le rivolte della Senussiyya nella Libia italiana, strettamente legata al 
territorio, fece sì che alla fine della Seconda Guerra Mondiale il capo della 
confraternita, Idris, divenne il primo re della Libia indipendente. Il regime 
di Gheddafi ne ha abolito anche il ricordo. 
In Senegalle strutture locali erano (e sono in gran parte) permeate pra-
ticamente dall'Islam delle confraternite. A parte Dakar e poche altre città, la 
campagrta rimane nelle mani dei Serigne muridi e della Tijaniyya. Se in un 
primo tempo non vi furono ribellioni attive, non vi fu certo nemmeno col-
laborazione e Ahmadu Bamba, il fondatore .dei Muridi, fu esiliato. 
In Somalia vi fu la lunga ribellione di Sayed Mohammed Ben Abdallah 
(il Mad Mullah della storiografia coloniale) che con una lunga guerra ai con-
fini della Somalia italiana e di quella britannica riuscì a mantenersi indi-
pendente per circa quattordici anni (1900-1914). Faceva parte della 
Salihiyya, ma intendeva creare uno stato unitario sullo stampo Mahdista 
del Sudan. Non riuscì a scalfire il potere delle confederazioni e dei capi tri-
bali del nord. 
Per il resto del paese prevalse ovunque la Qadiriyya che era la più fram-
mentaria e si adattava bene alla società segmentaria dei clan tribali, sia nel sud 
che nel centro-nord. Sayed Muhammad e la sua resistenza rimasero nel ricor-
do del nazionalismo, ma praticamente il suo modello di stato fu ripudiato. 
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Situazione politica contemporanea 
Le confraternite cristiane fino ai giorni nostri hanno modificato i propri 
Statuti in conseguenza dei vari Concordati redatti tra la Santa Sede e i vari 
stati. Formalmente non hanno preso posizione politica se non come indivi-
dui, ma non come confraternita. È interessante notare che anch'esse nei 
momenti delle riforme illuministe, sia asburgiche che degli altri stati euro-
pei, sono state abolite assieme a conventi e monasteri, e le loro proprietà 
confiscate. Per quanto riguarda lo Stato Italiano, pur dopo l'incameramento 
di beni ecclesiastici, le confraternite mantennero le loro posizioni devozio-
nale e assistenziale. 
Storicamente sono sempre esistite confraternite di nazione, intendendo 
per nationes l'origine cittadina o regionale dei gruppi soprattutto mercantili 
e studenteschi che si trovavano in luoghi diversi, e avevano anch'essi le pro-
prie confraternite (Milanesi, Veneziani, 'Furlane'). Oggi il fenomeno è molto 
più evidente e interessa veri gruppi nazionali nelle confraternite che si tro-
vano nei luoghi dell'emigrazione, soprattutto in America. Oltre quindi alla 
devozione particolare a un santo, la loro qualifica è spesso italiana o regio-
nale. 
La situazione elencata per le confraternite islamiche non si presenta 
certo rosea, almeno sul piano del mantenimento di una diretta relazione tra 
autorità spirituale e potere temporale. 
Indeboliti durante il periodo coloniale, i grandi Pir indiani del Panjab 
accettarono l'idea del Pakistan laico, timorosi di uno stato islamico quale 
voluto dagli Ulama e dagli islamisti. In Pakistan mantennero comunque il 
potere e l'autorità dei tempi britannici, conquistando seggi al parlamento e 
godendo ancora dei privilegi terrieri passati da affidamento a proprietà. 
Durante la guerra d'Algeria gli Sheikh delle Zawaiyya e molti Ulama 
furono letteralmetne spazzati via come colaborazionisti. In uno stato laico e 
socialista quale voluto dall'FLN la religione rimaneva un attributo dello 
stato-nazione e quindi non aveva alcuna autonomia. Così successe nella 
Turchia di Ataturk con l'abolizione delle tekke. 
Dopo la vittoria alle elezioni del FIS (Fronte Islamico di Salvezza) e il 
colpo di stato che ne impedì la seconda tornata elettorale, il regime algerino 
ha cercato con ogni mezzo di riguadagnare l'appoggio delle popolazioni, 
ristabilendo alcune Zawaya e dando loro voce nel l o seminario nazionale 
delle Zawaiya del28-30 maggio 1991. Naturalmente l'associazione in que-
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stione si impegnò a combattere tutti coloro che deviavano dal rito Malikita, 
comune denominatore del popolo algerino. La loro posizione rimane 
comunque oscura quanto ad autorità locali superstiti. 
Nei due paesi dell'Africa Sub-sahariana il prestigio delle confraternite 
rimase invece pressoché intatto, soprattutto in Senegal, dove l'autorità del 
Khalifa dei Muridi assunse una dimensione nazionale. L'Islam delle confra-
ternitte, e in particolare quello muride, divenne sinonimo di Islam tout-
court. L'autorità dei Khalifa e dei Serigne era tenuta in dovuto conto dal pote-
re politico. Il conflitto tra Senegal e Mauritania è stato mediato anche dalle 
confraternite, in particolare dalla Fadiliyya e Tijaniyya che più dei Muridi 
hanno carattere trans-nazionale in Africa occidentale. 
Anche i conflitti in Somalia hanno indebolito l'autorità della Qadiriyya 
che era ben presente nella Somalia meridionale e in Ogaden, le zone più col-
pite dalla guerra civile. Lo stesso non può dirsi nel nord, dove le attività 
della tariqa sono strettamente legate alle tribù. De facto oggi è la presenza di 
Ulama riformisti e di missionari islamisti formati in Madrasa nei paesi del 
Golfo, in Egitto e Pakistan che minacciano il complesso sistema segmenta-
rio delle tribù. A questo si accompagnano le difficoltà di secessione della 
Somalia del Nord (ex Somaliland) rispetto a quella del Sud, con capitale a 
Mogadiscio, che è internazionalmente riconosciuta. 
La difficile indipendenza dell'Eritrea mostra quanto sia complicato 
rimodellare i confini di stati plurietnici e linguistici come gli Stati Africani. 
Il nazionalismo di stampo europeo è stato ideologicamente totalmente rece-
pito e le organizzazioni internazionali concorrono al mantenimento dell'u-
nità geografico-politica già coloniale. 
La situazione delle confraternite 
Nel mondo cattolico d'oggi durante le discussioni al Concilio Vaticano 
II non si parlò espressamente di confraternite, se non di quella della Dottri-
na Cristiana e si sottolineò l'aspetto del volontariato. Il discorso trattò più 
dei principi che delle singole realtà esistenti. Il titolo che più si avvicinava 
alle confraternite fu quello 'De variis apostolatus modis'. Le confraternite 
potevano rie~trare in queste tematiche, ma è pur vero che l'aspetto associa-
tivo contemporaneo è legato spesso a motivi contingenti di assistentato 
sociale e/ o cooperazione allo sviluppo, mentre le confraternite tendono a 
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perpetuarsi di generazione in generazione e i loro scopi sono di tipo devo-
zionale, a scopo di suffragio, con la diffusione e le manifestazioni del culto. 
Questo non vuoi dire che in alcune zone del nostro paese, come nel mezzo-
giorno, non siano ancora particolarmente vivaci. 
Il18 giugno del2000, unitamente ai Pii Sodalizi, vi è stato a Roma il loro 
pellegrinaggio giubilare. Erano presenti in numero di quarantamila, per-
correndo la città, inalberando stendardi e gonfaloni, e trasportando macchi-
ne processionali, le strutture che contraddistinguono le processioni. Cin-
quecento confratelli portarono a braccia un paso di Granada, con la statua 
dell'Addolorata. La processione del pellegrinaggio rappresentava il corona-
mento di dieci incontri nazionali. 
Sempre negli schemi del Concilio Vaticano II si premia l'attività dei sin-
goli, degli individui, e quindi l'associazione ne è un corollario, una somma 
(par.16-17-18 dello schema del1965). 
L'aspetto operativo e sociale prevale su quello della pietà popolare e 
delle preghiere devozionali. Naturalmente le confraternite sono ricordate 
anche nel nuovo Codice Canonico, ma sotto il titolo 'Normativa Generale', 
mentre nel precedente vi erano ben diciannove canoni. Vi è una legittima 
preoccupazione che i movimenti cattolici prendano il posto delle confrater-
nite, avendo nel loro interno caratteristiche di tipo differenziato e non spe-
cialistiche come le singole confraternite. A volte i membri di tali movimen-
ti si vedono come 'la Chiesa' e non partecipano alla vita ecclesiale. La stes-
sa cosa si può dire per associazioni di volontari che danno all'uomo solo un 
significato economico e al massimo sociale. I bisogni spirituali non sono 
curati e la povertà è vista solo come negativa. 
Le devozioni, la diffusione del culto dei riti della vita liturgica potreb-
bero essere la prerogativa delle confraternite, pur tenendo conto delle opere 
di misericordia corporale già elencate e che sono la proiezione pratica di 
determinati atteggiamenti dello spirito 
Questo può dare uno spazio autonomo alle stesse confraternite, ma il 
modello di vita 'globalizzata' non sembra concedere molti spazi anche per-
ché gli abbigliamenti e le processioni del passato sembrano obsoleti o, peg-
gio, folkloristici, col rischio di essere usati come tali durante le feste soprat-
tutto in presenza di un clero impreparato. 
Le confraternite islamiche sono anch'esse gravemente minacciate nella 
loro stessa esistenza. Le istituzioni statali dei paesi africani e asiatici amplia-
no il loro potere e spesso le temono. 
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La situazione per ora, per quanto riguarda il Senegat è di stalla e le ulti-
me elezioni politiche dimostrano che l'influenza dei Serigne è sentita, ma vi 
sono profonde fratture all'interno della tariqa muri de che così non agisce 
più come un gruppo attorno al suo Khalifa a Tuba. 
Per il mondo senegalese non si può trascurare l'enorme fattore dell' im-
migrazione: la dipendenza dai Serigne non è più evidente. La comunità del-
l' emigrazione ha alcuni luoghi strettamente connessi ancora con la tariqa, 
per esempio il famoso residence Transalpino a Brescia, ma vi è una tenden-
za alla dispersione, a un'integrazione locale e alla decadenza dei costumi di 
molti emigrati che tendono a riconoscersi più come Senegalesi che non 
come rappresentanti di una confraternita. 
Pure in stalla è la situazione in Somalia dove il caos del sud permette al 
nord di autoregolarsi finora con le proprie istituzioni tradizionali. Ogni 
invito a riunificare il paese tende ad andare a vantaggio del Sud che è più 
visibilmente vicino a posizioni nazionaliste unitarie. 
La stessa cosa non può dirsi in Algeria dove la situazione rimane ai 
limiti della marginalità e non si vedono soluzioni al problema laicismo/ isla-
mismo. Le confraternite che in altre occasioni potevano mediare, furono 
condannate come feudali e reazionarie ed è difficile togliere loro questa eti-
chetta. 
In Pakistan i Pir si trovano di fronte ai partiti politici che vorrebbero le 
riforme agrarie, una ulteriore laicizzazione dello stato, e una rapida isla-
mizzazione che tolga queste gerarchie considerate estranee alla Umma. Nel 
nome dell'uguaglianza entrambe le ideologie laico-socialista e islamista si 
trovano di comune accordo. In India l'importanza dei Pir è stata in gran 
parte sostituità dagli Ulama delle grandi scuole teologiche (Deoband soprat-
tutto), e in alcune località come presso la Dargah Sharif di Muin-al-din Chi-
sthi ad Ajmer vi è da tempo un trust che disciplina le entrate e mette sullo 
stesso piano i Muri di responsabili dell'amministrazione e delle cura della 
tomba. 
I contributi dei Quaderni Storici 
Il contributo della prof.sa Liana Bertoldi Lenoci dal titolo 'Le confrater-
nite' traccia un quadro esauriente della storia delle confraternite italiane, e 
pugliesi in particolare, arricchito da fonti recuperate sul posto e con un elen-
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co di tavole di pregevole fattura commissionate dalle stesse per tutto il 
paese. Si sofferma sulla storia di queste associazioni laiche, partendo dalla 
realtà pre-cristiana e sottolineando l'importanza degli Statuti, la dipenden-
za dalla gerarchia e la peculiarità di alcune di queste confraternite. Natural-
mente il materiale più esaustivo e completo è quello dopo il Concilio di 
Trento, e in effetti lo si vede anche dal numero delle confraternite nei seco-
li XVI e XVII. In particolare i culti mariani universali crescono da 120 a 459, 
i culti di Dio da 128 a 217, il culto dei Santi da 32 a 103. La professoressa Ber-
toldi Lenoci è sempre stata in stretta relazione anche con il Cardinal Fagio-
lo, da poco deceduto, che era nella Curia Romana l'esperto delle congrega-
zioni, e lei stessa è un'autorità in materia. 
Lavorando su fonti notarili il dott. Roseano presenta le storie di una 
confraternita dedita al culto di un santo taumaturgo, san Rocco. La realtà 
associativa vive in un contesto particolare ove l'associazionismo devozio-
nale presenta interessanti risvolti e commistioni socio-economiche ed orga-
nizzative derivanti dalle difficoltà di sopravvivenza del territorio ove sor-
gono i due piccoli villaggi della Carnia presi in esame. 
Il contributo del dott. Leonardo Lenoci sulla confraternita della comu-
nità serbo ortodossa di Trieste, staccatasi dalla comunità greca alla fine del 
Settecento, si può considerare come una confraternita di tipo "nazionale" 
anche perché le Chiese ortodosse, a parte quella di Costantinopoli, sono 
autocefale e mantengono l'autocefalia anche all'estero. In compenso, la sua 
nazionalità dipende anche dallo stesso nazionalismo e protegge la comunità 
serba dell'esilio. Si tutela l'identità nazionale con il mantenimento di una 
scuola e attività di beneficienza che rientrano nel sociale. Come le nostre 
antiche confraternite "nazionali" - genovesi, milanesi, friulane, ecc. - devo-
te a santi dei paesi di origine è particolarmente connessa con la devozione a 
San Spiridione che è il santo patrono della chiesa serba. Notevole però il 
fatto che la parrocchia abbia una sua comunità che non è necessariamente 
quella della confraternita che rimane essenzialmente laica con un proprio 
statuto. Altra anomalia rispetto alle confraternite cattoliche è il giuramento 
di rispettare lo statuto stesso e la frequenza mensile degli incontri decisio-
nali. Si tratta di una tipica confraternita religiosa dell'esilio. 
Il contributo della prof.sa Franca Mian 'L'Ordine Teutonico e la pietà 
del principe sloveno: una carateristica investitura (XIII-XV sec.)' tratta del 
culto di un re sacro portavoce del popolo, a carattere iniziatico, sulla base 
degli ordini cavallereschi, e in particolare dell'Ordine Teutonico che aveva 
25 
ENRICO FASANA 
governato quella zona. Vi si sottolinea la stretta relazione tra il Re e il suo 
popolo. 
Il contributo del dott. Diego Abenante tratta il tema 'Il raj e le dargah: 
rappresentazioni dell'autorità nel Panjab tra 800 e 900, il caso del distretto 
di Multan.' La scelta della città di Multan non è casuale: mantiene la dupli-
ce posizione di città e centro carovaniero di confine e quindi ha con sé le 
caratteristiche dell'Islam ufficiale e dell'Islam parallelo: quello delle confra-
ternite. Lo studio fu fatto in loco e con interviste ai Pir e a membri delle loro 
famiglie. Ne emerge un quadro estremamente complicato di rapporti fami-
liari, cianici, tribali e religiosi che finiscono per coinvolgere non solo l'area 
in questione. È certo che si assiste alla trasformazione durante l'Impero Bri-
tannico della figura del Pir da capo spirituale a proprietario terriero, come 
volevano i Britannici, svuotando in qualche modo la sua figura di quello che 
era il suo carisma. I pellegrinaggi locali fatti durante l' Urus diedero l' occa-
sione per un controllo anche di carattere sanitario alla regione, il che era 
temuto come un ulteriore inserimento britannico nella vita sociale musul-
mana. Contro i Pir giocarono molti fattori non ultimo quello della forma-
zione dei nuovi Ulama e il dissidio evidente anche nella città di Multan tra 
Sunniti e Shiiti che portarono anche a scontri cruenti. La posizione dei Pir 
rimane sempre controversa, ma non è certo unitaria. 
Il contributo di Ottavia Schmidt di Friedberg 'La confraternita Muride 
in Senegal, un'alternativa allo Stato?' pone il problema della continuità dei 
regni Wolof con la confraternita, nonostante la presenza coloniale francese. 
La città di Tuba diventa l'epicentro della forza rituale politica del Khalifa e 
anche naturalmente un centro di pellegrinaggio durante l'anniversario del 
ritorno dall'esilio del fondatore: il Ma gal (la festa) di Tuba. Il desiderio della 
confraternita di trovare una legittimità all'interno della Umma islamica è 
testimoniato anche dal fatto che il termine Muride significa solo 'discepolo' 
e quindi ufficialmente la confraternita iniziata da Ahmadu Bamba è un'affi-
liazione della Qadiriyya. La stessa tomba del fondatore è anche designata 
come Nur Muhammadiyya, cioè luce di Muhammad. Il contributo spiega 
l'importanza economica e politica della confraternita con le varie interpre-
tazioni a riguardo e come soprattutto in certe aree, almeno storicamente, se 
non attualmente, la tariqa godesse di poteri politici non usuali. 
Il contributo di Federico Battera su 'Storicità e fenomenologia dell'Islam 
nella Somalia contemporanea' tratta delle turuq nel contesto sociale somalo: 
della rivolta di Sayid Maxamed Cabdille Xasan (alias Muhammad Abdulla 
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Hassan) e del loro ruolo fino al tempo contemporaneo. L'autore lamenta la 
mancanza di bibliografia sociale recente sull'argomento se non meramente 
nazionalista e/ o economica. Parla dell'opposizione e complementarietà 
insieme tra un tessuto urbano costiero capace di collegare l'aspetto religio-
so sia ortodosso, sia delle confraternite, col mondo islamico esterno, e di 
uno più strettamente locale. Questo è basato sui lignaggi (reer) di alcuni clan 
che hanno funzioni di arbitrato e mediazione di matrice pre-islamica poi 
integrata nelle confraternite e in particolare nella Qadiriyya, la più flessibi-
le di tutte. Essa rimane la più popolare e nazionale malgrado l'arrivo delle 
più aggressive Salihiyya e Ahmadiyya. 
Il regime di Barre come contemporaneamente quelli di Boumedien in 
Algeria, Saddam Hussein in Iraq, e di Haber Assad in Siria, fu contrario alle 
forme organizzate di religione musulmana, anche se esso si basò su forme 
di Asabiyya, che in realtà erano più etnico-politiche che di lignaggi tradizio-
nali basati sul sangue o sull'onore. 
In realtà dopo la sua caduta in Somalia sono prevalsi il caos e la guerra 
civile con l'eccezione del Nord dove si sono mantenute le istituzioni tribali. 
Si ripropone il contrasto tra le turuq e le correnti islamiste, ma le prime 
sono viste finora come più nazionaliste. 
Il problema delle Intese 
Il problema affrontato vuole essere una premessa di conoscenza del 
mondo delle confraternite, sia per la tradizione cristiana, che per quella 
islamica. 
Non si sono affrontate le tematiche né del Cristianesimo Orientale né 
dell'Ebraismo, né dei gruppi di appoggio ad altre religioni orientali, dove 
per altro soprattutto nell'Induismo e nel Buddismo si verifica l'inverso di 
quello che è avvenuto nel mondo musulmano: l'obbedienza e le gerarchie 
del sacro si trovano all'interno delle strutture stesse organiche della religio-
ne (e meglio sarebbe parlrue di Dharma, piuttosto che usare il neologismo 
occidentale di Induismo) o totalmente al di fuori dal mondo (le vie di sal-
vezza Indù e il Buddismo nella sua integrità del Sangha monastico). 
Difficile vedere quanto le confraternite cristiane così come sono, possa-
no sopravvivere in un mondo sempre più attivo e dinamico e socialmente 
impegnato, ma anche le confraternite islamiche sono minacciate. 
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Il problema si pone con la stesura di Intese con le comunità dell'immi-
grazione. Il diritto islamico come tale non ha mai preso in considerazione le 
confraternite, frutto di un'antropologia del sacro e non del Libro. 
Il mondo occidentale nella sua storia si è sempre più basato su un dirit-
to positivo e certo piuttosto che sulla consuetudine, ed è questo tipo di Stato 
che cerca un referente di tipo simile. 
Questo premia sul piano ecclesiastico la gente del Libro e lo studio, sul 
piano per lo più teologico, è effettuato su confronti e paragoni basati sui 
testi e non sulla comunità di vita, antropologica. 
Sul piano dell'amministrazione locale, il dialogo è con le istituzioni che 
possano somigliare a quelle eclesiastiche: le moschee, le scuole, i circoli, in 
particolare, le associazioni di tipo 'nazionale' che si proclamano musulma-
ne, gli Europei convertiti all'Islam sulla base dei testi. Le associazioni prese 
in considerazione sono quelle nate sul territorio europeo. 
Difficile cercare le "voci" delle confraternite che hanno la loro leader-
ship fuori dal paese e la cui autorità non si basa sui testi scritti. 
Come nel mondo coloniale, così anche nei paesi europei è l'ammini-
strazione locale che fissa e identifica i responsabili della comunità piuttosto 
che non cercarli tramite uno studio culturale e antropologico delle stesse. 
A questo si aggiunga la dispersione e la possibile sindacalizzazione e 
politicizzazione dei gruppi che tendono a essere sempre più emarginati 
anche dalle proprie origini, se mai le avessero mantenute. 
Ringrazio infine il dott. Diego Abenante, cui ho affidato il compito di 
tenere i contatti tra gli autori di tali importanti contributi, il Dipartimento di 
Scienze Politich, la casa editrice e naturalmente la prof.ssa Bertoldi Lenoci 
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LE CONFRATERNITE CRISTIANE 
LEGISLAZIONE, DEVOZIONE, COMMITTENZA 
LIANA BERTOLDI LENOCI * 
a) Storia dell'associazionismo laica le. Premessa ** 
Per comprendere il mondo confraternale è necessario, in premessa, rile-
varne un aspetto fondamentale: l'antichità. Solo un approccio di tipo storie-
grafico può consentire la conoscenza di un'istituzione tanto complessa e 
variegatal e lo studio delle problematiche connesse. L'associazionismo lai-
cale è, infatti, un fenomeno che copre un arco temporale lunghissimo e un'a-
rea geografica vastissima che interessa tutto il mondo conosciuto nelle sue 
* Storia Moderna e Contemporanea. Centro Ricerche storia religiosa in Puglia. 
**La presente relazione riprende in parte uno studio pubblicato in Aa.Vv., Confraterni-
te pugliesi in età modema, Fasano (BR) 1988, pp. 93-127 da me curato ed altri saggi pubblicati 
successivamente. Si rinvia al lavoro del 1988 per la bibliografia riguardante le confraternite 
pugliesi ed il loro censimento fino al1988 (nota l , pp. 93-94 e pp. 131-217). Si rinvia allo stes-
so volume anche per quanto riguarda la bibliografia sugli ordini religiosi (n. 11, p. 99). Si 
veda anche il volume-catalogo, Confraternite arte e devozione in Puglia dnl Quattrocento n/ Set-
tecento, a cura di C. Gelao, Electa, Napoli 1994 con i miei contributi sull'argomento. 
l. Per una storia dell'associazionismo laicale: Monti G.M., I "collegin tenuiorum" e la COli-
dizione giuridica delle proprietà ecclesiastiche nei primi tre secoli del Cristianesimo, Palermo 1936; 
Meersseman G. G.- Pacini G.P. Orda Frntemitntis. Confraternite e Pietà dei laici nel Medio Evo, I-
III, Roma 1977; Aa.Vv., Il Movimento dei Disciplinanti nel Settimo Cwtenario dal suo inizio (Peru-
gia 1260), Atti del convegno internazionale (Perugia, 25-28 settembre 1960), Perugia 1962; 
A.a.V.v. Le confraternite in Italia tra Medioevo e Rinascimento, a cura d i G. De Rosa, in "Ricer-
che di storia sociale e religiosa" (17-18), Roma 1980; A.a.V.v. Le mouvement confraternel nu 
Moyen Age. France, Suisse, Ttalie, "Collection de l'Ecole de France", 97, Roma 1987; De Rober-
tis F.M., Le associazioni religiose con particolare riguardo allo scopo funerario ne/mondo romano. I 
successivi sviluppi, in Le confratemitc pugliesi in età modema, !.Atti del Seminario Internaziona-
le di Studi (Bari, 28-30 aprile 1988) a cura di L. Bertodi Lenoci, Fasano di Puglia 1988, pp. 29-
43; De Robertis F.M., Collegia cultorum pagani e confraternite religiose cristiane: riferibilità ad un 
comune modello statutario e orgnnizzativo, in Le collfratemite pugliesi in età moderna, 2. Atti del 
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diverse manifestazioni di culture, religioni e civiltà. Se è vero, come è vero, 
che l'uomo nasce solo, egli esperimenta una prima forma di as-
sociazionismo attraverso i legami familiari e parentali, i quali storicamente 
si evolveranno nelle f()rme associative espresse dai clans, dalle tribù, dalle 
etnie, sempre più ampie nelle loro componenti numeriche e strutturali, fino 
a quelle rappresentate dalle moàerne nazioni e, ancor oltre, dalle confede-
razioni di stati. Ripercorrendo la storia dell'umanità, risulta evidente che 
associarsi è stata una necessità imposta da circostanze forse solo apparente-
mente diverse nei tempi e nei luoghi. L'uomo primitivo si è associato ad 
altri per paura: paura degli incomprensibili fenomeni naturali, paura degli 
animali, paura degli altri uomini perché più forti o perché più numerosi. A 
questa prima forma di paura se ne aggiungono altre, meno facilmente esor-
cizzabili perché meno comprensibili dall'intelletto dei semplici. Può essere 
la paura della morte o delle divinità, anche nella specie e nella forma del 
sole, dell'acqua, del tuono, del fuoco in una primissima fase della civiltà e, 
in seguito, quando dalla preistoria passiamo alla storia, timore degli dei: gli 
dei delle antiche civiltà orientali, iraniche, mesopotamiche ed egizie o gli dei 
dell'Olimpo greco e romano. La paura è la conseguenza dell'ignoranza, 
intesa come non conoscenza delle cose. 
L'associazionismo è sempre stato lo strumento per vincere tutte queste 
paure: insieme si affronta più facilmente la lotta per la vita. L'uomo, solo 
contro tutto e contro tutti, non associandosi avrebbe avuto come unico de-
stino quello di soccombere. Con nomi diversi in tutte le civiltà sono presen-
ti gruppi di aggregati: eterie in Grecia, collegia, societates, fraternae nel mondo 
romano; ghilds nel mondo germanico e, successivamente, nel mondo roma-
no-cristiano, scholae, sodalitates, confraternitae, fratellanze, confraternite, 
società2. Le diversità geografiche e il mutare dei tempi possono aver pro-
dotto delle varianti nelle strutture organizzative, nei programmi e nelle 
finalità: tali varianti, tuttavia, non hanno mai modificato la causa iniziale del 
fenomeno, la necessità che, per paura, l'uomo ha sempre avvertito di asso-
ciarsi. Nel secolare fluire della storia l'associazionismo è stato una costante 
secondo Seminario Internazionale di Studi (Bari, 27-29 aprile 1989), a cura di L. Bertoldi 
Lenoci, Fasano di Puglia 1990, pp. 29-29; Cardini F., Le confraternite: problemi storiografici e 
metodologici, in Le confraternite pugliesi in etii moderna, I. Atti del Seminario Internazionale di 
Studi (Bari, 28-30 aprile 1988) a cura di L. Bertoldi Lenoci, Fasano di Puglia 1988, pp. 45-57). 
2. Meersseman-Pacini op.cit. 
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nella quale tutte le confraternite si sono inserite, siano esse europee3, asiati-
che, africane4, ebraiche5, romano-cristiane6 o musulmane7. È in questo 
panorama umano, di dimensioni mondiali, che vanno indagate anche le 
confraternite italiane e quelle pugliesi, che rappresentano uno dei tanti 
aspetti dell'associazionismo laicale in età moderna e contemporanea. Que-
sta indagine prende in esame un fenomeno che, pur avendo profondissime 
radici nell'età medioevale8, inizierà nell'età moderna e contemporanea ad 
avere caratteristiche nuove, perché legato ad un particolare momento della 
storia della Chiesa, successivo alla chiusura del Concilio di Trento (1563). 
Per il periodo precedente il discorso è più complesso. A fronte della ricchis-
sima mole di documentazione per il medioevo presente in tutta Europa e 
nell'Italia centro-nord, l'Italia meridionale presenta una estrema povertà al 
riguardo che non consente di tracciare una panoramica precisa e puntuale 
delle confraternite per questo periodo e per buona parte del secolo XVI. Per 
la Puglia, testamenti, atti notarili di vario genere e qualche statuto provano 
inconfutabilmente la presenza di forme associative confraternali a partire 
3. Per gli studi sulle confraternite nei Paesi europei, si vedano Sanchez-Herrero e Lerou 
(1988), Aubè 1990; FroeschJe-Chopard M.H., Pènitents des Alpes-Maritimes, Nice 1981; Aa.Vv., 
Las cofradias de Sevilla en la modernidad, n.4 della serie "Testimonio Universitario", Sevilla 
1988; Aa.Vv. Le confraternite pugliesi in età moderna, I. Atti del Seminario Internazionale di 
Studi (Bari, 28-30 aprile 1988), a cura di L. Bertoldi Lenoci, Fasano di Puglia 1988; P. Lenor, 
pp. 285-303; J. Sànchez Herrero, pp. 423-445; Aa.Vv., Le confraternite pugliei in età moderna, 2. 
Atti del secondo Seminario lnternazinale di Studi (Bari, 27-29 aprile 1989), a cura di L. Ber-
toldi Lenoci, Fasano di Puglia 1990; A Garda y Garda-R. Gonzalnez Ruiz, pp. 111-123; 
N.Aubè, pp. 387-408; Aa.Vv., Confraternite, Chiesa e Società, Aspetti e problemi dell'associazioni-
smo europeo moderno contemporaneo, a cura di L. Bertoldi Lenoci, op.cit.; L.S.Bross, pp.87-1o5; 
N. Terpstra, pp.105-115; M.M. Fontaine, pp.l15-125; J.S.Herrero, pp.183-249; J.A. Doneel, 
pp.249-267; E.S.de Madariaga, pp.267-277; K.P.Triò, pp.277-289; Eisenbichler, pp. 289-305, 
pp. 823-837; Th. Franck, pp. 305-325; S.E.Wegner, pp. 755-778; B.Wisch, pp. 807-823; S.Verdi 
Webster, pp. 837-852. 
4. Per quanto riguarda le forme di associazionismo laicale nei Paesi asiatici ed africani, 
non esistendo al momento una letteratura specifica sull'argomento, si rimanda alle storie delle 
tradizioni socio-religiose dei singoli paesi, che descrivono quasi sempre strutture associative a 
scopo devozionale ed assistenziale molto simili alle associazioni confraternali europee. 
5. Foa A., Gli Ebrei in Europa dalla peste nera all'emancipazione, Bari 1992, p. 78. 
6. De Robertis F.M., Storia delle Corporazioni e del regime associativo del mondo romano, I.-
II, Bari 1973; Saleilles R., L'organisation juridique des premières communautés chrétiennes, in 
Mélanges P.F. Girard, Paris 1912, pp. 469-509. 
7. Monti G.M., voce Confraternita, in "Enciclopedia Italiana", XI, Roma 1931, pp. 125-126. 
8. Cfr. bibliografia specifica in Cardini 1988, citato. 
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dal sec. XII, presenza che continuerà ad essere documentata nei secc. XIII, 
XIV e XV anche se in maniera limitatissima. La perdita dei documenti che 
avrebbero permesso la ricostruzione della storia delle confraternite in 
Puglia non esclude tuttavia che, alla luce del poco reperito, si possa soste-
nere l'ipotesi, che è quasi certezza, dell'esistenza di confraternite pugliesi 
nel periodo medioevale. Tale ipotesi potrebbe essere suffragata9 da un'in-
dagine mirata e pianificata negli atti notarili riguardanti lasciti e testamen-
ti, indagine ancora tutta da svolgere. Sarebbe infatti impensabile che città 
costiere come Trani, Barletta, Molfetta, Monopoli, Brindisi e Taranto, luoghi 
di transito, sosta, incontri e scambi da e per le coste dalmate e dell'Asia 
Minore non si fossero arricchite di associazioni assistenziali quali le confra-
ternite, istituzioni che formavano una rete a maglie fittissime che avvolgeva 
tutta l'Europa medioevale cristiana. La mancanza dell'esperienza comuna-
le10 non ci sembra elemento sufficiente per avallare l'ipotesi di una loro 
totale assenza. L'istituto confraternale è, infatti, documentato subito dopo il 
sec. XII nell'Italia insulare, dove non si sono formati i Comuni, e in tutta 
Europa, ove sicuramente non si riscontra, certo, omogeneità di strutture 
governative o di politica ecclesiastica. 
Va anzi evidenziato come, a fronte di un panorama politico quanto mai 
variegato, complesso e variabile, una delle poche costanti sia proprio la pre-
9. Per la Puglia: Palese S., I "Capituli" di S.Maria de la Nova di Giovinazzo (1492). Contri-
buto alla storia delle confraternite in terra di Bari, in" Archivio Storico Pugliese", XXXI, 1978, pp. 
165-199; Scarano L., Regesto delle pergamene del Capitolo Metropolitano e del/n Curia Arcivescovi-
le di Trani, dai Longobardi agli Angioini (845-1435), Bari 1983; Gaudioso F., Testamento e devo-
zione. L'esempio della Terra d'Otranto tra il Cinquecento e l'Ottocento, Galatina 1986; Mastrulli R., 
Le confraternite della Diocesi di Troia come fenomeno associativo del Preappennino Dauno, in Le 
Confraternite pugliesi in età moderna, I. Atti del Seminario Internazionale di Studi (Bari, 28-30 
aprile 1988) a cura di L.Bertoldi Lenoci, Fasano di Puglia 1988, pp. 219-237; Mastruli R., I 
"Capi tula" di S.Lorenzo di Troia (1478), in Le confraternite pugliesi in età moderna, 2. Atti del scon-
do seminario Internazionale di Studi (27-29 aprile 1989) a cura di L. Bertoldi Lenoci, Fasano 
di Puglia 1990, pp. 91-109. 
10. Cfr. Fonseca 1990, p . 1017; Vitale-Meter 1965-66; Vitolo 1977-78; Virdis 1987; Meter 
Vitale G., Una confraternita di Disciplinati a Potenza nel secolo XV, in "Archivio Storico per la 
Calabria e la Lucaniai, vol. XXXIV, 1965-66, pp. 223-240; Vitolo G., Istituzioni ecclesiastiche e 
pietà dei laici nella Campania medievale. La confraternita di S.Maria di Montefusco (sec. X-XV), in 
"Campania Sacra", VIII-lX (1977-78); Virdis A., Sos Battùdos. Movimenti penitenziali in Logu-
doro, Sassari 1987; Fonseca C.D., Presentazione del volume "Le confratemite pugliesi in età moder-
na", 2. Atti del Seminario Internazionale di Studi (Bari, 27-29 aprile 1989) a cura di L. Bertol-
di Lenoci, Fasano di Puglia 1990, pp. 1013-1020. 
38 
LE CONFRATERNITE CRISTIANE 
senza dell'istituzione confraternale, che assolve alle necessità devozionali: 
guida religiosa; assistenziali: ospizi, ospedali; caritative: soccorso ai poveri; 
funerarie e di suffragio; assistenza ai moribondi, ai morti, messe e preghie-
re. Tutte le cure, insomma, delle quali il singolo necessita per vincere le sue 
paure, sopperire alle sue necessità e che nessuna struttura statuale o gover-
nativa fornisce. Tale situazione di bisogno non poteva che verificarsi anche 
in Puglia: la storia di questi territori non si varia, in questo senso, da quella 
del resto di tutta l'Europa. D'altro canto, l'associazionismo confraternale ha 
come sua caratteristica peculiare, almeno per una buona parte e in una 
prima fase, la spontaneità e l'autogestione, ciò che darà all'istituzione una 
particolare caratterizzazione: la gelosa amministrazione della sua autono-
mia. I tanti, diversi e sovente pesanti interventi legislativi, laici o ecclesia-
stici, non sono mai riusciti a domare del tutto tale spirito d'indipendenza11. 
Pertanto, se da una parte la scarsità delle fonti priva la Puglia di una sua sto-
ria confraternale puntuale per il medioevo, tale carenza non la esclude asso-
lutamente dal grande contesto confraternale cristiano-europeo, al quale 
sicuramente appartiene. Parlare di fonti induce ad evidenziare, subito, 
come, nella storia confraternale, sia fondamentale verificare i rapporti del-
l'istituzione con le autorità laiche e con quelle ecclesiastiche. La continuità e 
la diversità di tali rapporti mettono in luce una serie di problematiche rive-
nienti dai differenti rapporti intercorsi, secondo i tempi e dei luoghi, tra l' as-
sociazionismo e il potere. In età romana, le societates, che ayevano il privile-
gio di essere tollerate dal potere, contrariamente a qualsiasi altra forma di 
associazione, erano regolamentate da leggi promulgate dal Senato12. Con la 
caduta dell'impero romano d'Oriente e l'affermarsi del potere della Chiesa 
in Occidente anche in area temporale, l'istituzione confraternale permane 
costantemente presente, evolvendosi sotto il controllo sia delle autorità lai-
che sia di quelle ecclesiastiche. 
11. La prima normativa in questo senso è sicuramente quella espressa dalla sess. XXII 
del Concilio di Trento (23 settembre 1563) alla quale dovettero attenersi tutte le confraterni-
te dell'area europeo-cattolica. Nei secoli successivi, intervennero ulteriori norma ti ve rive-
menti dai concordati che i singoli Stati sottoscrissero con la Santa Sede. Fondamentale per l'I-
talia meridionale, è il concordato del1741 che, sospeso durante la parentesi napoleonica, sarà 
ripreso, pur senza le strutture cancelleresche, nel concordato del 1818-20, successivo alla 
Restaurazione. L'Unità d'Italia modificherà nuovamente i rapporti tra confraternite, Chiesa 
e Stato. Allo stesso modo, produrranno modifiche sostanziali i concordati del1929 e del 1984. 
12. Monti 1936; De Robertis 1973; Saleilles 1912, citati. 
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Il potere laico ha sempre controllato le confraternite, perché le riunioni 
da esse indette non fossero pretesti per raduni sediziosi ai danni del potere 
costituito. Il controllo in questo senso consente, e forse impone, che perso-
naggi, quali Lorenzo il Magnifico, siano confratelli, e che si formino confra-
ternite di categoria o di mestiere i cui risvolti corporativi potrebbero far sì 
che esse siano confuse con le corporazioni vere e proprie, istituzioni com-
pletamente diverse, dal punto di vista giuridico, come diverse saranno le 
confraternite di nazione, che associano persone provenienti da un medesi-
mo luogo le quali, per motivi di studio o di lavoro, dimorano altrove: stu-
denti universitari, come i Belgi che studiano a Parigil3 o mercanti, banchie-
ri, artigiani milanesi e ravellesi a Bari, veneziani a Lecce e friulani a Galati-
na. Il potere ecclesiastico, pur nella diversità delle componenti politiche, 
sociali o nazionali delle confraternite, controllerà sempre l'ortodossia degli 
insegnamenti religiosi impartiti ai confratelli, la frequenza ai sacramenti, la 
rettitudine di vita e soprattutto controllerà che la gestione dei lasciti a scopo 
assistenziale o di suffragio sia conforme alla volontà dei testatofi14. L'inter-
secarsi di tutti questi elementi danno come risultato una situazione che, con 
punte più o meno accentuate, è di costante stato di conflitto più che di 
armonia sia con le autorità laiche che con quelle ecclesiastiche. All' origine 
di tale attrito è la sempre presente volontà di autonomia di gestione, da 
parte delle confraternite, al di fuori di qualsiasi imposizione laica o eccle-
siastica; autonomia tanto più rivendicata quanto maggiore sarà la loro 
potenza economica. Infatti la paura della morte induce l'uomo a pregare, 
fare penitenza e tentare in tutti i modi di farsi perdonare le offese a Dio. Nel 
momento in cui ai digiuni, alle astinenze, alle contrizioni e a quant'altro 
fosse richiesto dal confessore per concedere l'assoluzione, si aggiunsero le 
elemosine e le offerte, scattò il perverso meccanismo che avrebbe consenti-
to di godere delle indulgenze e che sarebbe degenerato poi nella vendita 
vera e propria, sulla quale tuonarono i riformatori del sec. XVI. Le confra-
ternite, che per loro natura hanno come scopo primario la preghiera per il 
bene spirituale e materiale dei vivi e in suffragio dei defunti, non potevano 
13. Trià P., Les confréries des Pays-Bas face au problème de la pauvreté (XV-XVI siècle), in 
Aa.Vv., Confraternite, Chiesa e Società. Aspetti e problemi dell'associazionismo europeo moderno e 
contemporaneo, a cura di L. Bertoldi Lenoci, Fasano di Puglia 1994, pp. 277-288; 
14. Tale tipo di controllo risulta evidente dagli Atti delle visite pastorali e in particolare 
degli Ordines, nei quali sovente i Vescovi richiamano al corretto uso dei lasciti testamentari. 
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che entrare a far parte dei destinatari di offerte, molto spesso lasciti molto 
cospicui15, che le trasformarono in ricchissime imprese dedite ad attività 
funerarie e di suffragio. 
Per questo motivo i vescovi dovevano vigilare molto attentamente che 
non si verificassero appropriazioni indebite e gestioni scorrette, talora nella 
speranza di poter gestire parte di questi beni, sfruttando la loro posizione di 
prestigio ed il loro carisma, soprattutto in contesti culturalmente poveri. Si 
possono verificare comunque gestioni confraternali scorrette, proprio in 
aree economicamente depresse come la Puglia, la Lucania, il Friuli, dove 
anche la più piccola elemosina era una ricchezza che poteva far gola a molti. 
Oltre disonestà e malafede, tutte da provare, sovente l'amministrazione dei 
beni poteva portare alla bancarotta - impossibilità di continuare la gestione 
funeraria e di suffragio, o dei Monti di Pietà, dei Monti Frumentari o dei 
Monti di maritaggi - a causa dell'incompetenza reale derivante anche dal-
l' analfabetismo dei confratelli. È questa una realtà della quale tenere sem-
pre conto, perché la percentuale delle firme in forma di croce autenticate dal 
notaio in calce agli statuti è sempre molto alta. Tale situazione culturale si 
riscontra negli statuti più antichi, come in quelli più recenti, ancora nel 
nostro secolo. Anche le cosiddette confraternite di "nobili", alias notabili 
per censo, in certi casi hanno confratelli analfabeti16. Molte sono le iniziati-
ve papali e vescovili a questo riguardo, anche se non sempre è verificabile 
se i dettami siano stati applicati o meno, a causa della discontinuità della 
documentazione presente presso gli archivi ecclesiastici e confraternali. 
Molto spesso normative sinodali od ordines di visite pastorali restano lette-
ra morta. Una qualche prova può essere l'iterazione per decenni di norma-
tive sempre uguali, emanate a scadenze ravvicinate, che proprio per questo 
sembrano non produrre risultati. 
Alla luce delle chiarificazioni finora esposte, risulta evidente come non 
sia facile dare delle risposte certe su come fossero articolate le confraternite 
15. Gaudioso 1986, citato; Ragione F., Testamento devozionale brindisino, in Le confraterni-
te pugliesi in età moderna, I. Atti del Seminario Internazionale di Studi (Bari, 28-30 aprile 1988) 
a cura di L. Bertoldi Lenoci, Fasano di Puglia 1988, pp. 423-444; 
16. A titolo di esempio, possiamo citare l'elenco dei confratelli della confraternita del 
SS.mo Sacramento e SS.mo Rosario della città-diocesi di Castellaneta, datato 1792, nel quale 
il numero dei confratelli che presentano la petizione è di sessantanove, dei quali solamente 
otto scribenti. 
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medioevali pugliesi prima del Concilio di Trento. Lo statuto più antico in 
nostro possesso, quello della confraternita di Santa Maria la Nova di Giovi-
nazzo del 1474, non si discosta minimamente da quelli coevi nelle altre 
regioni italiane o negli altri Paesi dell'Europa cristiana e questo avalla la tesi 
dell'esistenza di un modello di base comune a tutte le confraternite e sul 
quale andavano ad inserirsi le peculiarità locali: ciò che noi usiamo definire 
il diverso nell'uguale. Per inciso va detto che solo una visione globale ed uni-
versale dell'istituzione può consentirne lo studio e valutarne lo spessore. 
Uno statuto, un documento, di per sé non significano nulla se non inseriti e 
inquadrati in tutto il meccanismo confraternale almeno del mondo cristia-
no, meccanismo che richiede I' analisi delle realtà socio-economiche, cultu-
rali e cultuali nelle quali la confraternita s'inserisce e contemporaneamente 
esprime parzialmente o in toto secondo le realtà politiche dei tempi o dei 
singoli luoghi. L'aspetto giuridico poi è il primo che deve essere indagato. 
È fuorviante ed inutile qualsiasi indagine sulle confraternite italiane o 
di altro paese dell'Europa cristiana nel 1500 o nei secoli immediatamente 
seguenti, in quanto non esistono come tali, ossia espressioni nazionali, ma 
solamente come associazioni laicali di matrice cristiana universale che si dif-
ferenzieranno secondo i luoghi, ma appartengono ad una matrice comune 
che rimarrà inalterata ovunque nel tempo. 
Nel1500, l'Italia non esiste, ad esempio, sul piano politico come nazio-
ne unitaria. Pertanto le confraternite della Repubblica Veneta, dello Stato 
Pontificio o del Viceregno di Spagna saranno giuridicamente diverse tra 
loro e andranno studiate alla luce delle diverse realtà politico-giuridiche, in 
cui operano: esempio tipico del diverso nell'uguale. Non va mai dimenticato, 
infatti, che le confraternite si costituiscono per adempiere, in prima istanza, 
ai precetti dalle sette opere di misericordia spirituali e successivamente 
dalle sette opere di misericordia corporali. Vincolate a questi quati:ordici 
punti fermi, i loro statuti non possono essere che simili. Ne consegue che, 
sia prima del Concilio di Trento che successivamente, gli oggetti della loro 
carità mirata resteranno sempre i poveri e i diseredati. Sono queste catego-
rie che, pur nel trascorrere dei secoli, non mutano i loro bisogni primari: i 
poveri devono essere nutriti, vestiti, curati e alloggiati, le vedove, gli orfani 
e i senza lavoro devono essere protetti e tutelati. Il povero, assistito dalla 
confraternita di Santa Maria la Nova di Giovinazzo nel sec. XV in Puglia, 
non è diverso dal povero extracomunitario che la confraternita dello Spiri-
to Santo di Bari assiste oggi, con lo stesso spirito di carità. Ne consegue che 
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anche il ruolo politico che le confraternite svolsero prima del tridentino in 
Puglia, pur non quantificabile con precisione per mancanza di documenti, 
per analogia, sarà stato simile a quello che possiamo documentare successi-
vamente. 
Nelle città-stato d'Italia e d'Europa si terrà conto delle dovute differen-
ze tra il ruolo svolto dalle confraternite urbane e quello che non poteva esse-
re svolto dalle confraternite rurali, i cui addetti erano solo contadini e brac-
cianti analfabeti. 
La presenza della dmma, sancita in quasi tutti gli statuti medioevali, 
anche nel più antico menzionato statuto pugliese, sottolinea la non emargi-
nazione femminile dall'attività devozionale, assistenziale e caritativa pur 
nell'esclusione della possibilità di assumere cariche gestionali all'interno 
della confraternita. Ci sembra quindi di poter sottolineare che, fino alla fine 
del 1500, le confraternite non furono considerate dai vescovi pugliesi stru-
menti necessari all'avvio della Riforma, della quale non sembra sentissero 
la necessità, considerata anche la loro non residenza in loco. La provenien-
za quasi sempre da sedi molto lontane poneva appunto i vescovi nella con-
dizione di non conoscere assolutamente le esigenze delle loro diocesi e con-
seguentemente di non poter individuare nelle confraternite nulla di utile ad 
di là dell'educazione religiosa personale e al di là della educazione al suf-
fragio. Anche se con il Concilio di Trento, che affrontò il problema il23 set-
tembre 1563 nella XXII sessione, prende avvio una normativa più precisa, 
sbrigativa e sintetica, che non lascia spazio a molte interpretazioni, alla luce 
della documentazione reperita, per quanto riguarda l'ultimo scorcio del sec. 
XVI, sembra che le confraternite interessassero poco e non avessero molto 
successo. La normalizzazione dei rapporti tra confraternite ed autorità 
ecclesiastiche fu lenta, diversa da luogo a luogo e si protrasse per tutto il 
secolo XVII. I vescovi legati alle loro diocesi dall'obbligo di residenza dopo 
il Concilio, durante le visite pastorali dovevano visitare le confraternite e gli 
ospedali - questi ultimi quasi sempre gestiti da confraternite i cui compo-
nenti erano parte integrante del personale di servizio che svolgeva l' assi-
stenza come opera di carità e dove le consorelle assistevano donne e bam-
bini - per visionare la contabilità ed accertare che non vi fossero specula-
zioni o frodi e dovevano accertare, inoltre, che i lasciti fossero usati secon-
do i desiderata dei testatori. Controllo di difficile attuazione soprattutto per 
le confraternite erette nei conventi e quindi sotto il patronato di un ordine, 
se non addirittura erette in conventi esenti da visita. A questo proposito, 
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non vanno dimenticate le conflittualità tra curie, capitoli cattedrali e ordini 
religiosi, che coinvolgevano anche le confraternite17. Solo alla fine del sec. 
XVI la confraternita fu vista principalmente quale mezzo per rieducare alla 
religione cattolica romana e come istituzione fu rivalutata e guardata con 
estremo interesse proprio nell'immediato post-concilio tridentino, che con-
sidererà queste associazioni il veicolo attraverso il quale sarebbe stato pos-
sibile arginare la riforma protestante. La loro riattivazione, rifondazione o 
nuova creazione fu affidata agli ordini religiosi che, con la bolla pontificia 
Quaecumque del1604, ottennero l'autorizzazione alla fondazione di confra-
ternite, fondazione che doveva però essere sancita dal padre generale. Ciò 
per consentire una adeguata guida e controllo spirituale. Il proliferare 
incontrollato di confraternite fondate durante le missioni dei vari ordini, 
Mendicanti e Predicatori, era anche il risultato di una politica interessata 
all'aggregazione della nuova confraternita alla confraternita madre di 
Roma, della quale erano subito ammesse a godere le indulgenze e dei pri-
vilegi. Si ripropone il problema delle indulgenze, del loro valore e delle 
modalità secondo le quali il devoto può goderne. Molto spesso è documen-
tata l'esplicita sollecitazione vescovile18, rivolta a confraternite di recente 
fondazione o che hanno vita stentata, ad aggregarsi a qualche confraternita 
romana per godere delle sue indulgenze. Tale possibilità avrebbe attirato un 
maggior numero di affiliati e, attraverso le loro quote associative, si sareb-
bero risanate o rinforzate le finanze dell'associazione. Una tale situazione di 
dipendenza e controllo a distanza rimase inalterata per tutto il secolo XVII 
e mutò solamente nel1741 per la Spagna e i suoi domini a seguito del con-
cordato tra Carlo III, re di Spagna, e la Santa Sede. I concordati di Leopoldo 
II in Toscana e di Giuseppe II in Austria, e nei suoi domini, sono solo alcu-
ni dei concordati settecenteschi che mutarono fondamentalmente i rapporti 
fra gli Stati e la Chiesa, coinvolgendo anche le confraternite e tutte le strut-
ture assistenziali da esse gestite. Una certa disponibilità economica e l'auto-
nomia di gestione di somme cospicue da destinare a strumenti per onorare 
17. Donvito L., Le confraternite in Terra di Bari nella prima età moderna. Autoidentificazioni 
culturali e associative e trasformazioni del rapporto con istituzioni ecclesiastiche, in Aa.Vv., Confra-
ternite, Chiesa e Società. Aspetti e problemi dell'associazionismo europeo moderno e contemporaneo, 
a cura di L. Bertoldi Lenoci, Fasano di Puglia 1994, pp. 25-50; 
18. Bertoldi Lenoci L., Le confraternite postridentine nell'archidiocesi di Bari. Fonti e docu-
menti, vol. I, Bari 1983, pp. 329-332, pp. 333-335, pp. 336-338, p. 339, 340, 341. 
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i patroni trasformerà le confraternite in produttrici e conservatrici di opere 
d'arte, perché le confraternite furono grandi committenti sia in area devo-
zionale sia artistica: tutto dipendeva dalle disponibilità economiche e dal 
livello culturale. La confraternita, fino dal suo sorgere aveva avvertito sem-
pre l'esigenza di avere un suo spazio operativo ove adunarsi, uno spazio 
che fu l'oratorio al quale si affiancava immediatamente la cappella con il 
suo altare ove poter svolgere le attività liturgiche. Inizialmente questi spazi 
sono "prestati" dalla chiesa parrocchiale o dal convento attorno al quale 
gravitano le confraternite. In un momento successivo, quando la confrater-
nita avrà ottenuto un suo prestigio, quale risultato per le sue attività devo-
zionali ed assistenziali, le cose muteranno. La confraternita diventa allora 
economicamente forte, sente l'esigenza di un suo spazio sacro privato all'in-
terno del quale la devozione per Dio, la Madonna e i Santi si possa manife-
stare liberamente e al massimo. La devozione non si manifesterà quindi più 
solo attraverso le preghiere e le cerimonie rituali, ma concretamente erigen-
do sontuose cappelle, maestosi altari ornati da statue, tavole e tele di gran-
de pregio. È questo un fenomeno che si riscontra in tutta l'Europa cristiana 
e che ogni regione italiana può documentare con standards di grande qua-
lità (vedere l'appendice iconografica allegata alla presente relazione) . 
Anche le confraternite meno importanti e meno ricche sono impegnate in 
questa gara, tesa ad onorare i propri patroni ornando al meglio la loro casa 
e curando la rappresentazione della loro effigie. I secoli XVI e XVII vedono 
una prodigiosa fioritura di opere d'arte di committenza confraternale, che 
rappresentano una delle parti più cospicue del patrimonio artistico nazio-
nale. Tale patrimonio è stato evidenziato da alcune pionieristiche coraggio-
se ed interessantissime mostre mirate, allestite a Genova nel 1982, a Paler-
mo nel1993 e a Bari nel1994. A queste fanno corona, in tempi recenti, ini-
ziative analoghe che, anche se di minore risonanza e respiro, tuttavia 
rispondono all'esigenza di evidenziare questa particolare committenza, che 
gli storici dell'arte non hanno sufficientemente analizzato sul piano storico-
devozionale e che le confraternite sentono l'obbligo e l'onore di segnalare, 
sia dal punto di vista artistico, sia come risultato di un fenomeno socio-
antropologico ancora tutto da studiare. Sull'onda di questa operazione eco-
nomico-devozionale, che vede le offerte impegnate a produrre arte per ono-
rare i patroni e che è sempre presente nella storia delle confraternite nel 
periodo postridentino, non si notano restrizioni per quanto riguarda la 
quantità. La qualità piuttosto dovrà rispondere ai dettami del Tridentino 
. 
45 
LJANA BERTOLDI LENOCI 
che non consentirà atteggiamenti o simboli che non siano strettamente 
rispondenti a quanto stabilito dall'ortodossia. Rimane tuttavia presente, 
nelle opere di committenza, confraternale un certo gusto per la conserva-
zione di simbologie acquisite e quindi divenute caratterizzanti e alle quali 
le confraternite non intendono rinunciare. 
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b) Le confraternite pugliesi in età moderna: il'600 controriformista. 
Per una istituzione, come quella confraternale, di respiro europeo sul 
piano geografico1 e di portata più che millenaria sul piano temporale, per 
una istituzione che è per d i più mai autoctona, è sembrato più adeguato e 
funzionale rivolgere l'attenzione a tutto l'intero territorio regionale anche 
perché esso, in età moderna e contemporanea, è rimasto quasi inalter ato 
nella sua configurazione e struttura per quanto attiene alla giurisdizione 
amministrativa2. In questa parte, prenderemo in esame solamente il sec. 
XVII. 
l. Va ricordato che l'associazionismo laicale è fenomeno che non appartiene solamente 
al mondo cristiano ma si riscontra anche presso civiltà orientali antiche, lontane dal bacino 
del Mediterraneo, come ad esempio nel Siam e nella Cambogia. Attorno ai santuari gravita-
vano associazioni laiche che provvedevano con offerte in grano e r iso al sostentamento dei 
monaci e alle offerte per il culto. Sovente tali associazioni hanno anche carattere corporativo. 
Sono frequenti confraternite anche nel mondo islamico ed ebraico con caratteristiche orga-
nizzative e struttura di molto simili a quelle della civiltà europea. Una attenzione particola-
re va riservata alle confraternite del nuovo mondo. L'America del Sud si caratterizza per 
forme di associazionismo la cui importanza, oggi, riguarda soprattutto i valori che esse con-
servano e tramandano. Tutte da studiare sono le confraternite cattoliche dell'America del 
Nord, come risultato di una ricostruzione di strutture del paese d'origine degli emigranti in 
un contesto completamente diverso e, soprattutto, i legami di queste filiazioni con le confra-
ternite d'origine. La poca documentazione, soprattutto esemplata dalle lettere di accompa-
gnamento delle offerte per le messe di suffragio, non permette di analizzare queste proble-
matiche; ne testimonia tuttavia la presenza e la necessità di studiarle. Si ripropongono forse, 
in un mondo ove i confini si sono enormemente allargati, le necessità e i problemi che hanno 
portato alla costituzione delle "confraternite nazionali". Questo tipo di confraternita è pre-
sente in maniera cospicua soprattutto in quelle regioni e luoghi dove più intensi erano gli 
scambi commerciali. In Puglia, soprattutto nelle città costiere, sono numerosissin1e le con-
fraternite che radunano persone provenienti dallo stesso luogo. A Bari la confraternita della 
Vallisa aggregava i mercanti di Ravello; nella ex-chiesa di S. Ambrogio si radunavano i mila-
nesi, nella chiesa di S. Marco i veneziani: i veneziani avevano una loro confraternita con cap-
pella a Lecce. Aggregazioni analoghe sono testimoniate in moltissimi altri centri pugliesi 
ove, sovente, il ricordo è dato solo dal nome di una chiesa o di un vicolo. A Galatina è pre-
sente anche una confraternita di friulani, denominata con il nome dialettale "furlanes". 
2. Nel secolo XVI le variazioni furono minime. Salpi, la più antica sede episcopale 
pugliese, nel 1547 fu unita alla diocesi di Trani. La diocesi di Lesina, rappresentata dal solo 
paese, nella seconda metà del '500 fu inglobata nella diocesi di Civitate la cui sede venne tra-
sferita poi a San Severo nel 1580. Alla metà del '500 alla diocesi di San Severo fu armesso 
anche il territorio della sede estinta di Dragonara. Il Concordato del 1818 modifica l'assetto 
geografico delle diocesi pugliesi anche se non ci sembra, da quanto consultato, che I' evento 
abbia inciso sull'andamento dell'istituzione confraternale. (vedere Cestaro 1973). 
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La dimensione regionale dell'indagine è sembrata potesse precludere, 
altresì, la facile suggestione di definire il territorio pugliese attraverso la 
generalizzazione di moduli interpretativi del fenomeno confraternale validi 
solo per un singolo luogo, laddove invece qualsiasi definizione del territo-
rio pugliese è sembrata potersi intraprendere solo in correlazione con la 
posizione e conformazione geografica delle Puglie, con le varie dominazio-
ni e culture che si sono susseguite nei secoli e con le implicazioni ed i risvol-
ti di marca religiosa e devozionale che a ciò sono connessi. La raccolta dei 
dati, a livello regionale, è stata avviata e condotta avendo come obiettivo la 
dimensione numerica (quanto), quella cronologica (quando) e quella geo-
grafica (dove), dimensioni tutte di genere, per cosi dire, esterno al fenome-
no confraternale. La scelta metodologica non ha inteso privilegiare, peral-
tro, il modello quantitativo di indagine ed escludere gli altri di tipo qualita-
tivo ed intrinseco, ma è stata compiuta solo in ragione della necessità di 
porre le basi per ogni futura riflessione storica sulla presenza confraternale 
nelle Puglie, riflessione storica che può esser costruita solo su dati completi 
e certi, se si intendono evitare le dubbie fumoserie o campanilismi che 
caratterizzano taluna letteratura confraternale, in particolar modo se si 
intende evitare la ricaduta in quei vieti luoghi comuni da guida turistica che 
collocano le confraternite tra le espressioni variopinte del folklore locale. 
Il territorio pugliese, che fino al1986 contava ventinove diocesi, dal'SOO 
ai giorni nostri ha subito molte variazioni a causa della soppressione di 
alcune diocesi e della trasformazione di altre con acquisizioni e perdite di 
città e centri di diversa estensione. Solo qualche esempio: la diocesi di Fog-
gia fu costituita solo nel1855, precedentemente la sede vescovile era stata 
Troia. La diocesi di Minervino fu aggregata a quella di Andria nel1818, cosi 
come Bitetto fu unita a Bari nella stessa data. La diocesi di Castellaneta, 
composta solo da questa città, si ampliò nel 1818 acquisendo la diocesi di 
Mottola e nel1976 aggregando Ginosa e Laterza già appartenenti alla dio-
cesi di Matera. L'antica diocesi di Castro fu aggregata alla diocesi di Otran-
to nel 1818. Allo stesso modo e nella medesima data quella di Alessano fu 
unita ad Ugento. Ai fini delle ricerche sulle confraternite non è tuttavia 
sembrato che questi mutamenti avessero, in qualche modo, inciso sull'isti-
tuzione confraternale o che ne avessero modificato la fondazione. Le tra-
sformazioni delle estensioni diocesane e gli spostamenti delle sedi vescovi-
li coinvolgono solamente la conservazione delle carte riguardanti i rappor-
ti delle confraternite con le autorità ecclesiastiche, conservazione che può 
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subire danni a causa del cambio di sede. Le confraternite pugliesi dal'SOO 
ad oggi si presentano con un aspetto abbastanza omogeneo su tutto il terri-
torio, fatte salve le differenze d'obbligo secolo per secolo, derivanti da fat-
tori non dipendenti dal diverso numero di diocesi nella regione. Si può per-
ciò affermare che l'espandersi dell'istituzione confraternale in Puglia non 
sia in alcun modo influenzata, o modificata, dal mutare del numero delle 
sedi vescovili. Ne consegue, scendendo dal vertice della piramide istituzio-
nale verso la base costituita dalle chiese parrocchiali, ove per prime si istal-
larono le confraternite del SS.mo Sacramento, che le fratellanze dedite a 
questo culto ebbero fra la fine del '500 e i primi del '600 una distribuzione 
uniforme sul territorio3, come richiesto dal Tridentino. Ad esempio nella 
archidiocesi di Bari formata da venticinque comuni, sono presenti venticin-
que confraternite del Santissimo già dal secolo XVII. Bitetto ex sede vesco-
vile e le prelature di Acquaviva e Altamura, ora dipendenti da Bari, hanno 
allo stesso modo confraternite del Santissimo per gli stessi anni. 
Più tarde le istituzioni delle confraternite del Santissimo nelle diocesi di 
Brindisi ed Ostuni. Se il numero delle chiese parrocchiali è utile per l'indi-
viduazione delle confraternite del Santissimo specialmente per i secoli XVI 
e XVII, non è così per le fratellanze dedite ai culti mariani o ai culti dei santi, 
le cui sedi possono essere chiese di conventi o chiese costruite apposita-
mente, quando la confraternita è in grado di sostenere la spesa della costru-
zione. In questo secondo caso, può essere utile, anche se non esaustiva, una 
carta dei conventi4. Sovente infatti sono testimoniate confraternite mariane 
e di santi anche in centri nei quali non esiste un convento. Può esserci stata 
una missione della quale non c'è memoria e conseguente fondazione di con-
3. È importante poter avere la prova dell'esistenza o meno di una confraternita del 
SS.mo Sacramento, durante il secolo XVI, in un paese, perché ciò permette anche di accerta-
re se il paese avesse una parrocchia, un sacerdote o parroco. Questi elementi insieme o sin-
golarmente consentono di verificare le modalità ed i tempi rapidi o lunghissimi di applica-
zione del Tridentino. 
4. Dal confronto dei documenti d'archivio di redazione diversa, dalle cronache e dagli 
studi di epoche differenti è emerso che sovente lo storico dell'ordine definisce convento una 
casa dove abitano due monaci. È il caso del convento dei Minimi di Mottola. Dalle relationes 
ad limina di Mons. Mastrilli del 1703 (Arch. Capitolare di Mottola, ms. n. 5) questa risulta 
essere una costruzione modestissima e fatiscente che, nelle cronache del Bernardi del 1716 
(ed. Bari, 1985), sarà definito convento. Sorge spontanea la domanda, che pone di per sé un 
problema notevole: se e quale incidenza possa aver avuto la presenza di un convento così 
fatiscente e scadente, sul piano dell'educazione religiosa delle popolazioni locali. 
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fraternita. È presumibile che, in questo caso, la fondazione sia opera di un 
predicatore itinerante, uno di quei "missi" che tanta importanza ebbero nel-
l' avviare la controriforma. Sono purtroppo scarse le notizie al riguardo, 
anche se esistono ricerche5 sulla presenza degli ordini religiosi in Puglia e 
sull'opera missionaria da essi svolta nella regione. Sarà necessario se non 
indispensabile, quando si avranno tutti i dati, costruire una serie di carte 
contenenti ognuna elementi diversi: carte che, sovrapposte, permettano di 
verificare lo stratificarsi di elementi che si sostengono l'un l'altro (chiesa, 
convento, confraternita); elementi, la densità dei quali spieghi il loro esiste-
re in compresenza di istituzioni civili ed economiche coeve (Università, 
mercati, porti, vie consolari, sedi consolari). Tale carta o serie di carte per-
metterà di dimostrare come esistano in Puglia, all'interno dell'area regiona-
le, situazioni molto diverse fra loro e ancora da studiare. Questo strumento 
permetterebbe inoltre di avviare la verifica che si è già fatta per la Liguria 
ed accertare se l'aggregazione laicale abbia avuto, e in che misura, un peso 
determinante nella vita politica, sociale, economica, assistenziale, culturale 
e devozionale dei luoghi. Allo stato attuale della ricerca e data la scarsità 
della documentazione per i secoli XV, XVI e XVII, non sembra che tale inda-
gine possa essere effettuata con risultati apprezzabili. Alla luce di quanto fin 
ora reperito e confrontato, si può comunque affermare che, data per sconta-
ta una certa concentrazione delle confraternite nelle città più importanti, per 
i piccoli centri le presenze confraternali sono costanti e omogenee so-
prattutto dal secolo XVIII in poi6 quando l'onda della Controriforma si era 
esaurita e le istituzioni si erano assestate. La ricerca del quando, in altre 
parole, in che secoli o in che parte di secoli si riscontrino presenze confra-
ternali, è stata di facile soluzione, perché nell'indagine si sono mantenute le 
suddivisioni storiche classiche: età medioevale ed età moderna. Il secolo che 
va dalla metà del'400 al'500, così come è un lungo e travagliato momento 
della storia della chiesa così lo è anche per la storia dell'istituzione confra-
ternale, all'interno della quale si fanno sempre più sfumati gli elementi 
caratterizzanti le confraternite medioevali, mentre prendono forma alcuni 
connotati derivanti dalla spiritualità nuova e da istanze che anticipano la 
5. Per la bibliografia su questo argomento, cfr. Bertoldi Lenoci, op. ci t. 1988, nota 11, p. 
99. 
6. Damato E. - Di Benedetto G., Archivi, Biblioteche ed istituzioni di Interesse locale, Bari 
1984; 
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riforma: ad esempio l'esaltazione dei culti cristologici a scapito di quelli 
mariani non ufficiali o di quelli dei santi locali. 
Nonostante manchino, quasi del tutto, studi sulle confraternite medioe-
vali pugliesi, lacuna pesante perché non consente confronti con questo 
periodo, l'indagine svolta per l'epoca moderna ha fornito indirettamente 
alcuni dati, anche se molto scarni, sulla presenza già nei secoli XIV e XV di 
confraternite della Misericordia o del Soccorso, della Purificazione di Maria 
e di Santa Maria de la Nova. Si tratta di fratellanze con denominazioni e 
indirizzi cultuali che andranno scomparendo nei secoli XVI e XVII perché 
sostituiti da indirizzi devozionali mariani nuovi, quali quelli del Rosario o 
dell'Immacolata, che sembrerebbero dipendere direttamente dalla presenza 
degli Ordini religiosi propugnatori di questi culti con spirito riformistìco. 
Tuttavia, alla luce dei pochi dati reperiti, si può affermare che in Puglia, dal 
secolo XII al secolo XV, le confraternite mariane erano certamente presenti 
nei centri che avevano già la struttura di città con sede vescovile, mentre 
non sono documentate nei nuclei agricoli quali i casali o nelle residenze sta-
gionali dei pastori transumanti che, è provato, portavano con sé dall'A-
bruzzo e dal Molise i culti dei loro sant?. 
La realtà socio-economica del "casale", con la precarietà che questo tipo 
di insediamento agricolo presenta, coinvolge gran parte della storia puglie-
se fino alla fine del secolo XVIII. Coinvolge quindi in modo diretto la storia 
confraternale, che ben raramente in queste sedi può essere documentata, e 
anche l'eventuale attività della Riforma nella trasformazione di questa 
realtà devozionale rurale. 
Sempre stimolante è la problematica della presenza o meno dei flagel-
lanti in Puglia, data l'enorme portata del movimento anche nei luoghi più 
periferici d'Europa. 
Nessun documento tuttavia attualmente ne attesta l'esistenza, dal 
momento che non si può ritenere sufficiente l'adozione della pratica della 
flagellazione durante le processioni penitenziali, propiziatorie o della setti-
7. A Canosa di Puglia, luogo di sosta, durante l'inverno, dei pastori che scendevano dal-
l' Abruzzo e dal Molise per la transumanza, una chiesa venne "prestata" perché i pastori 
potessero venerare i loro patroni e praticare le loro cerimonie religiose. Tale chiesa dipende-
va dalla dioce5i di Larino. Venosa ospitava una confraternita che si occupava della sepoltu-
ra dei pastori, di persone quincti che, venendo da lontano, non avevano nessuno che prov-
vedesse loro in caso di morte: cfr. Santangelo A., Antiche confraternite a Ve11osa, Venosa 1984. 
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mana santa da parte di singoli devoti per avallare la presenza di seguaci di 
Rainero Fasani nella regione8. 
La problematica relativa alle confraternite medioevali pugliesi esula 
dalla ricerca orientata ad indagare esclusivamente l'epoca moderna, con l'o-
biettivo di verificare le modalità e i tempi di applicazione del Tridentino, 
anche attraverso l'istituzione confraternale e di individuare se e quale ruolo 
la confraternita abbia svolto nell'attuarne le direttive. Sembra opportuno 
precisare che la presente ricerca è stata effettuata diocesi per diocesi inse-
guendo le fonti qualora la sede diocesana sia mutata. Fondamentale e di pri-
maria importanza è quindi il problema delle fonti, che per le istituzioni con-
fraternali sono molteplici e di vario tipo: pergamenacee, cartacee, archi-
tettoniche, iconografiche e di oggettistica devozionale: dall'abito della 
Madonna e del Santo Patrono agli abiti dei confratelli, dagli ex voto ai reli-
quiari e agli oggetti di uso liturgico. È indispensabile verificarne la tipolo-
gia e la consistenza per capire se possono dare risposte e quali esse possano 
essere. Poiché fonti ed archivi sono un binomio inscindibile, è necessario 
soffermarsi sull'argomento, perché dalle fonti e dagli archivi dipende la 
stessa quantificazione numerica dell'istituzione confraternale. Le fonti per-
gamenacee e cartacee sono costituite da tutto il materiale documentario con-
servato, o purtroppo non conservato, negli archivi ecclesiastici (archivi 
vescovili, capitolari, parrocchiali, conventuali) e negli archivi laici (archivi 
di Stato, delle Prefetture, dei Comuni). A questi si aggiungono gli archivi 
notarili, gli archivi confraternali e quelli privati. Su tale argomento è indi-
spensabile fare chiarezza per comprendere le modalità di questa ricerca e i 
risultati ottenuti. 
Percorrendo rapidamente la regione dalla sede vescovile posta più a 
Nord- San Severo-· a quella più a Sud- Ugento-Santa Maria di Leuca- è 
emerso che gli archivi vescovili si trovano in condizioni molto diverse fra 
loro. Il materiale riguardante la diocesi di San Severo, anche se riordinato 
cronologicamente, è scarso, soprattutto per i secoli XVI e XVII, nei quali 
avvenne il trasferimento dalla sede precedente di Civitate, cui si aggiunsero 
8. Pellizzari P., I flagellanti in Terra d'Otranto, in" Archivio per lo studio delle tradizioni 
popolari", a. VIII, 1889, pp. 345-353; rist. 1967. La breve segnalazione del Pellizzari, anche se 
non apporta alcun contributo riguardo alla problematica relativa alla presenza d i confrater-
nite di Flagellanti in Puglia, è interessante perché riporta in dialetto di Muro Leccese il rac-
conto su Li V attenti e la purcissione del Venerdia Santu. 
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successivamente le sedi vescovili scomparse di Dragonara e di Lesina. Circa 
la diocesi di Manfredonia-Vieste, la situazione è molto compromessa perché 
il materiale documentario per il secolo XVI è andato perduto a causa delle 
vicende belliche dei primi decenni del'600. Le notizie sulla diocesi iniziano 
perciò solo dopo tale data e sono state raccolte nell'opera del Sarnelli del 
16809. Attualmente, le carte rimaste sono conservate in ambienti non idonei 
e sono esposte al danneggiamento a causa dell'umidità. L'archivio di Luce-
ra è agibile da poco tempo e i documenti si possono consultare. A seguito 
del restauro dell'episcopio le carte sono ammassate alla rinfusa, ad eccezio-
ne di quelle recentissime che sono ordinate cronologicamente. Il discorso è 
molto diverso per l'archivio vescovile e capitolare di Troia, presso il quale 
sono conservate anche le carte riguardanti la diocesi di Foggia, costituitasi, 
come già detto, solo nel 1855. I documenti sono perfettamente ordinati e 
registrati. La più antica Santa Visita è stata tuttavia smembrata, sicché 
attualmente è rimasta solo la descrizione della Cattedrale, dalla quale si può 
evincere l'ubicazione originaria della cappella della confraternita del SS.mo 
Sacramento, corrispondente all'attuale locale di passaggio tra l'abside e la 
sacrestia. La diocesi di Bovino possiede una documentazione carente, ora 
non consultabile, come accertato dalla Donofrio Del Vecchio, che ha svolto 
la ricerca sulle confraternite di queste diocesilO. Simile è la situazione del-
l'archivio della diocesi di Ascoli Satriano, dal1819 unita a Cerignola: la tra-
scuratezza e l'abbandono hanno ridotto il fondo cartaceo riguardante le 
confraternite a modestissima cosa sia quantitativamente sia sul piano dei 
contenuti. Per Cerignola valgono le medesime osservazioni, con l'aggra-
vante che l'archivio non è agibile. Tra gli atti concernenti le confraternite, 
sono riordinati solo quelli del secolo in corso. 
Per le diocesi di Trani, Barletta e Bisceglie, ora unite, la ricerca relativa 
alle confraternite è stata agevolata da archivi in ordine, sufficientemente ric-
chi ed agibilill. L'archivio della diocesi di Andria possiede una esauriente 
documentazione relativa alle confraternite consultabile con grande fatica. Il 
9. P.Sarnelli 1680; rist. 1986; 
10. Donofrio Del Vecchio D., Associazionismo lnicale nel Subappermino Dnuno: la diocesi di 
Bovino, in Le confraternite pugliesi Ìll età moderna, I. Atti del Seminario Internazionale di Studi 
(Bari, 28-30 aprile 1988) a cura di L. Bertoldi Lenoci, Fasano di Puglia 1988, pp. 239-260; 
11. L'archivio di Barletta è in fase di schedatura. Si possono quindi ricavare solo gli 
estremi cronologici dei fondi: fondo S. Visite (1626-1854), Confraternite (1728-1895). Si veda 
Archivio Diocesano Pio IX, Barletta, Catalogo sommario provvisorio. Per quanto riguarda 
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medesimo archivio, a partire dal 1818 conserva notizie della diocesi di 
Minervino, che in quell'anno fu aggregata a quella di Andria, mentre Mon-
temilone nella stessa data passò alla diocesi di Venosa. Non è agibile l'ar-
chivio di Giovinazzo, ricco ed esauriente per la ricostruzione della storia 
confraternale della diocesi, che comprende solo Giovinazzo, ora unita a 
Molfetta. Il materiale è raccolto in scatoloni, in attesa di riordino da parte 
dei responsabili. L'archivio della diocesi di Terlizzi è stato invece riordina-
to: è agibile e contiene documentazione sufficiente per la ricostruzione della 
storia confraternale del centro, come risulta dall'indagine del D'Ambrosia,. 
che ha svolto una ricerca sull'associazionismo laicale di questa città12. Per la 
diocesi di Molfetta, il cui archivio è molto ricco, la situazione è buona, dal 
momento che la cura di esso è affidata ad un archivista competente. È tut-
tavia in fase di riordino. Ruvo ha una situazione precaria. Sia l'archivio 
capitolare che quello vescovile sono in fase di riordino a causa di un incen-
dio recente e quindi sono entrambi ufficialmente non agibili. Il fondo per-
gamenaceo restaurato presso l'Archivio di Stato di Bari è in fase di restitu-
zione. 
Anche se di recente istituzione (aç.ni '60), l'archivio diocesano di Biton-
to è stato riordinato, le carte restaurate. Per quel che attiene alla storia con-
fraternale esso può essere definito soddisfacente e per le visite pastorali e 
per quanto contenuto nelle delibere capitolari, che iniziano nel183Q13. 
L'archivio capitolare di Bari è ordinato perfettamente e conserva docu-
mentazione a partire dal1541. In maniera più approssimativa sono raccolte 
invece le carte dell'archivio arcivescovile dal quale mancano preziose visite 
dell'arcivescovo Antonio Puteo (1562-1596), documenti particolarmente 
importanti per la valutazione delle condizioni della diocesi dopo il Triden-
l'archivio diocesano di Trani, questo è stato riordinato a cura del compianto dott. Ronchi; per 
le pergamene, cfr. Scarano 1983 cit. L'archivio diocesano di Bisceglie è riordinato e possiede 
numerosi fondi riguardanti le confraternite: cfr. Di Molfetta G., Confraternite parrocchiali e con-
gregazioni gesuitiche n Bisceglie nel sec. XVI, in Le confraternite pugliesi in età moderna, I. Atti del 
Seminario Internazionale di Studi (Bari, 28-30 aprile 1988) a cura di L. Bertoldi Lenoci, Fasa-
no di Puglia 1988, pp. 355-373 .. 
12. D'Ambrosia A., Le confraternite a Terlizzi nel '700: situazione economica e normativa, 
in Le confraternite pugliesi in età moderna, Atti del Seminario Internazionale di Studi (Bari, 28-
30 aprile 1988) a cura di L. Bertoldi Lenoci, Fasano di Puglia 1988, pp. 375-402; Minervini L. 
-de Palma L.M., L'Archivio Dioesano di Molfetta e il suo documento più antico, Molfetta 1983;-
13. Milillo S. Archivio Diocesano, miniera inesauribile di documenti storici, in "La tua città", 
Bitonto ottobre 1983; 
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tino. Le relationes ad limina conservate iniziano dal1774. Le fonti riguardano 
gli Ordini religiosi ed i loro rapporti con le confraternite che iniziano dal 
1623 e proseguono fino ai nostri giorni. Nei fasci misti riguardanti le confra-
ternite si possono reperire notizie discontinue a partire dal172814. La pre-
latura di Altamura ha un archivio ricco ed ordinato e possiede tre volumi 
miscellanei sui beni delle confraternite, nonché numerosi altri per ogni sin-
gola confraternita15. Voluto da Mons. Vincenzo Maria Orsini, poi Papa 
Benedetto XIII nel 1714, l'archivio diocesano di Gravina è ricco perché in 
esso sono confluiti l'archivio vescovile, quello capitolare e gli archivi delle 
confraternite più antichel6_ 
Ai fini della presente ricerca, non è risultato utile l'archivio della prela-
tura di Acquavival7_ Cospicuo e soddisfacente si è rivelato l'Archivio Dio-
cesano di Conversano che è stato riordinato cronolo.gicamente e suddiviso 
per centri abitatil8. 
L'Archivio Unico Diocesano di Monopoli è diviso in una serie di sedici 
sezioni ordinate per soggetto e non cronologicamente. Esso conserva anche 
i documenti della ex diocesi di Polignano. È importante per la storia con-
fraternale pugliese, perché conserva uno degli statuti più antichi finora 
14. Codasco P., L'archivio del capitolo metropolitano di Bari, Bari 1984; Bertoldi Lenoci L, 
Documentazione archivistica delle confratemite dell'Archidiocesi di Bari, in Per la storia della chiesa 
di Bari. l. Le fonti archivistiche, a cura di S. Palese, Bari 1985, pp. 69-82; 
15. Arch. Capitolare di Altamura, fondo confraternite, conf. della Nascita, voli. 2; conf. 
del Purgatorio, voli. 2; conf. S. Maria dei Martiri, voll. 25; conf. SS.mo Sacramento, voll. 
3.;Berloco T., Le chiese ài Altamura (XL VII), Madonna dei Martiri intra moenia già Santa Maria 
della Porta, in" Altamura", Bollettino dell' A.B.M.C., n. 31-32, 1989-90, pp. 165-184. 
16. Raguso F., L'Archivio capitolare di Gravina, in "Archivio storico pugliese", XXVIII, 
1975, pp. 383-462. 
17. L'Archivio vescovile e capitolare della prelatura di Acquaviva è sistemato presso il 
palazzo vescovile. Non è stato riordinato e conserva documentazione prevalentemente 
aJru11inistrativa a partire dalla fine del secolo XVII. Non contiene documenti utili ai fini della 
storia confraternale. Uguale carenza è riscontrata negli archivi parrocchiali e negli archivi 
confraternali che si possono definire inesistenti. Le visite pastorali sono conservate presso 
l'archivio arcivescovile di Bari. Si veda: Zirioni S., Acquaviva sacra ed antica, Cassano 1984. 
18. Per le confraternite sono particolarmente importanti i fondi: Conversano, sez. 11, 
confraternite (1600-1855) bb. 2; Turi, sez. 11, confraternite (1645-1860), bb. 2; Putignano, 
sez.11, confraternite (1748-1869), bb. 5; Sante Visite (1557-1797), b. l, (1805-1873), b. 2; Castel-
lana, sez.11, confraternite (1636-1876), bb.3; sante visite (1636-1876); b. 3; sante visite (1635-
1880), b.l, n. s.;A!berobello, sez. 11, confraternite (1824-1885), b. l; sante visite (1812-1880), b. 
l; Noci, sez. 11, confraternite (1651-1864), b. l. Si veda: Lanera M., Fonti per la storia di Castel-
lana, I. Dal1901 a/1117, sezione I., Documenti, Bari 1975. 
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ritrovati in Puglia, quello di una confraternita del Sacratissimo Corpo di 
Christo (1512). 
Abbastanza cospicua anche la documentazione delle altre dieci confra-
ternite19. L'archivio arcivescovile di Taranto, al quale è aggregata la ricca ed 
aggiornata biblioteca, conserva, restaurati e rilegati, i volumi delle visite 
pastorali alla città e alla diocesi. I volumi sono ordinati cronologicamente, 
iniziando dalla visita di Mons. Brancaccio del 1576-1578, per un totale di 
cinquantasette visite. Nel fondo Acta Locorum Piorum Laicalium sono raccol-
te diciotto buste suddivise per centri abitati: il documento più antico risale 
al162220. 
L'archivio della diocesi di Castellaneta è stato riordinato e contiene 
documentazioni e testimonianze confraternali, ad iniziare dalla menzione 
della confraternita del SS.mo Sacramento, nella visita pastorale di Mons. 
Sirigo del157221. Nello stesso archivio sono conservate le carte dell'ex dio-
cesi di Mottola, comprendente, dal1818, Massafra, Palagiano e Palagianel-
lo. La documentazione antecedente al 1818 è conservata presso l'archivio 
capitolare di Mottola, il cui fondo è molto esiguo. L'archivio vescovile di 
Ostuni, che comprende anche il capitolare, è piuttosto ricco ed è stato rior-
dinato. Per la storia confraternale sono preziose le visite di Mons. Bovio del 
1558, nonché quelle di Mons. Melinci (1606-1639), particolarmente utili que-
ste ultime anche per la storia delle confraternite di Putignano e Fasano. 
Pezzo raro per la regione è la pergamena con bolla di erezione della confra-
19. Archivio Unico Diocesano di Monopoli, sez. III, Curia, sante visite, relationes ad limi-
na, secc. XVIII-XX; sez. VI, visita Mons. Pignatelli 1566, Mons. Surgente 1642, Mons. Cento-
mani 1771, Mons.Fusco 1798; Regolamenti, regolamenti confraternite sec. XIX; sez. V, conf. 
SS.mo Sacramento (1515-1900); sez. III, Platee, conf. SS.mo Sacramento, "lnventarium Bono-
rum", 1553; vedere: Galluzzi L e S., l codici dell'Abbazia di S. Stefano, Fasano di Puglia 1984. 
20. Arch. Arciv. di Taranto, Fondo sante v isite Mons. Brancaccio; Tagliente E., L'archivio 
di Taranto, in Aa.Vv., Terra d'Otranto in età moderna, a cura di M. Spedicato, Galatina 1984, pp. 
333-336; Errico C., L'istituzione confraternale della città di Taranto (secc. XVI-XX), in Le confra-
ternite pugliesi in età moderna, L Atti del Seminario Internazionale di Studi (Bari, 28-30 aprile 
1988) a cura di L. Bertoldi Lenoci, Fasano di Puglia 1988, pp. 445-459. 
21. A Castellaneta l'archivio venne ordinato durante l'episcopato di Mons. Giacomo de 
Nittis (1886-1908) e conserva tutt'ora l'antica ordinazione; AV. S, Sante Visite, Mons. Sirigo, 
1572; De Palo M., La visita pastorale di Bartolomeo Si rigo, vescovo di Castellaneta, in" Annali di 
storia università di Lecce", vol. I., 1980, pp. 132-166; Fonseca C.D., L'archivio di Catellaneta 
(descrizione sommaria) in La chiesa di Castellaneta dall'XI al XX secolo. Saggi e ricerche, Taranto 
1983, pp. 133-136. 
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ternita del SS.mo Sacramento, datata 157322. La documentazione relativa 
alla storia confraternale brindisina è conservata presso la Biblioteca Arcive-
scovile "De Leo" e presso l'archivio della Curia. I documenti sono stati 
restaurati e rilegati. Le visite pastorali più antiche sono molto frammenta-
rie23. 
L'archivio diocesano di Oria possiede una vasta gamma di documenti 
sulle confraternite. La ricerca è facilitata dalla suddivisione data all'archi-
vio, che è stato riordinato per Comune di pertinenza. Sono conservate visi-
te e relationes dal secolo XVII, le più antiche delle quali sono attualmente al 
restauro24. Insostituibile come fonte confraternale risulta, per la completez-
za e la ricchezza della documentazione, l'archivio arcivescovile e capitolare 
di Lecce. Il fondo più corposo è quello delle visite pastorali, che vanno da 
quelle del Vescovo Annibale Saraceno (1560-1591) fino a quella di Alberto 
Costa (1928-1950)25. Devastato nel1480 dall'invasione turca, l'archivio dio-
cesano di Otranto conserva documentazione delle diocesi di Alessano, Gal-
lipoli, Lecce, Castro ed Ugento, un tempo suffraganee di Otranto. I relativ i 
fondi non sono cospicui. Per la storia confraternale il fondo più importante 
22. Archivio Curia e Capitolo Cattedrale. Ostuni, Fondo Sante Visite, bb. 23, (1558-1911): 
vedere: Roma L., L'Archivio diocesano di Ostuni, Fasano di Puglia 1980, pp. 331-332; 
23. Biblioteca "De Leo", Fondo Sante Visite, voli. 12 dall565 al1758; Archivio curia di 
Brindisi, Fondo Sante Visite Pastorali dall758 ai nostri giorni. 
24. La diocesi di Oria fu istituita nel 1591 su di una parte del territorio della diocesi di 
Brindisi. Archivio Diocesano di Oria, Fondo Sante Visite, voi!. 25 (1602-1900); Fondo Rela-
tiones ad limina, voli. 38, 1062-1900); Francavilla Fontana, cart. congreghe 6 (1620-1932); 
Manduria, cart. congreghe l, cart. confraternite l; Oria, cart. congreghe l; Torre S. Susanna, 
cart. congreghe-confraternite l. A: cfr. Benvenuto A, l'Archivio diocesano di Oria, in Aa.Vv., 
Terra d'Otranto in età moderna a cura di M. Spedicato, Galatina 1984, pp. 343-348. I documen-
ti delle cartelle riguardanti le confraternite non sono ancora stati riordinati ma solo in parte 
suddivisi. 
25. Archivio Diocesano di Lecce: Fondo Sante Visite, 387 ff. in 27 buste; la prima di 
Mons. Saraceno del 1577. La documentazione è divisa in una prima parte che riguarda le 
visite alle parrocchie e alle chiese della città ed una seconda relativa alle parrocchie e chiese 
dei paesi della diocesi. Un fondo specifico riguardante le confraternite è costituito da 3 voli. 
contenenti documentazione miscellanea per i secc. XIX-XX sia della città che della diocesi. 
Jacob A, La visita apostolica della diocesi di Alessano de/1628 in Il basso Salento, Galatina 1982; 
De Luca F., La diocesi leccese nel '700 attraverso le visite pastorali. Regesti. Galatina 1984, pp. 349-
380; De .Simone R., L'Archivio di Lecce, in Aa.Vv., Terra d'Otranto in età moderna, a cura di M. 
Spedicato, Galatina 1984, pp. 301-304; Maci C., L'archivio di Campi Salentina, in Aa.V.v., Terra 
d'Otranto in età moderna a cura di M. Spedicato, Galatina 1984, pp. 349-380; Spedicato M., Una 
parrocchia salentina in epoca moderna. Magliano tra il XVII e il XIX secolo, Galatina 1986. 
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è costituito dalle visite pastorali, la più antica delle quali fu effettuata da 
Mons. Fabrizio De Capua nel 1522. Il fondo "Ordini religiosi" contiene 
numerosi fasci che riguardano le confraternite26. Consistente è anche il 
fondo Sante Visite dell'archivio vescovile di Nardò. Le visite pastorali ini-
ziano con quella di Mons. Ludovico De Pennis, del1452 e del1460, e conti-
nuano per i secoli seguenti, fino ad oggi, con una documentazione precisa 
ed esauriente. Per le confraternite, molte carte riguardanti in modo discon-
tinuo i centri della diocesi sono sparse in diversi fondi non ancora inventa-
riati. La situazione confraternale attuale è più chiara che altrove grazie ad 
un capillare censimento effettuato in occasione dell'ultimo Concordato27. 
Per l'antichissima ed importante diocesi di Gallipoli, la storia confraternale 
è ricca di presenze con diversi indirizzi cultuali. A causa della recen te per-
dita delle visite cinquecentesche, la documentazione ora reperibile per rico-
struire la s toria confraternale gallipolina iniz ia con la v isita di Mons. Gio-
vanni Montoya de Cordona del 1660, per proseguire con le notizie riporta-
te nelle visite successive fino ad oggi. Esiste anche un fondo "Confraterni-
te", con documentazione di vario genere, a partire dal sec. XVII fino al XX. 
Il documento più interessante è la platea della confraternita del SS.mo 
Sacramento (1783-1844)28. L'archivio vescovile di Ugento-Santa Maria di 
Leuca non conserva alcuna documentazione per i secc. XVI e XVII. Le visi-
te pastorali iniziano solamente nel 1711 e proseguono fino ai nostri giorni. 
26. Arch. Arcivescovile di Otranto, Fondo Sante Visi te, Mons. Fabrizio De Capua (1522); 
Mons. Pietro Antonio De Capua (1538-1540); Mons. Lucio de Morra (1607-1608), (1611-1613); 
Mons. Diego Lopez de Andrada (1624-1628); Mons. Gaetano Casso (1637); Mons. G. Adarzo 
de Santander (1658-1664). Per i seguenti, fino ai nostri giorni il fondo è continuo e permette 
di seguire il permanere, l'estinguersi o il nuovo costituirsi di confraternite. Per il sec. XVII 
sono importanti i sinodi diocesani conservati dei quali alcuni sono editi: Mons. Diego Lopez 
de Andrada (1628); idem 1630; Mons. Gaetano Casso (1641) edito a Lecce 1642; Mons. 
Ambrogio M. Piccolomini (1679) edito a Venezia 1679. Per i secoli seguenti la documenta-
zione riguardante i sinodi diocesani è quasi completa fino a oggi. Cfr. Boccadamo V., L'ar-
chiPio di Otranto in Aa.Vv., Terra d'Otranto i11 età 111odemn, a cura di M . Spedicato, Galatina 
1984, pp. 293-299. 
27. Archivio della Curia Vescovile di Nardò; Fondo Visite Pastorali, buste 28, sec. XV-
XX. Le più interessanti ai fini della presente ricerca sono gli atti della visita di Mons. Anto-
tùo Sanfclice (1710-18, 1718-25, 1726-32) (A-52, 53, 58, 77) . Presso lo stesso archivio è conser-
vata una Platea della confraternita del SS.mo Sacramento riguardante gli atti del1730. Docu-
mentazione varia in cartelle miscellanee sulle confraternite attesta presenze ed interventi dal 
1500 al 1700 in modo discontinuo ed incompleto. Il materiale non è inventariato o regestato. 
28. Archivio Vescovile di Gallipoli. Fondo Sante Visite (1660-1938); Fondo Confraterni-
te secc. XVII-XX, 14 buste. 
58 
LE CONFRATERNITE CRISTIANE 
Per la diocesi di Alessano i pochi documenti rimasti sono conservati presso 
l'arcipretura di Alessano. Sono conservate ad Ugento le conclusioni capito-
lari e quanto rimane dell'archivio capitolare29. In molti archivi la mancanza 
di documenti riguardanti le visite pastorali è generalizzata. A Manfredonia 
e ad Otranto mancano le visite pastorali antecedenti al 1600, giacché i rela-
tivi volumi sono stati distrutti dalle incursioni saracene. Sempre ad Otran -
to, ma anche ad Oria, mancano alcuni volumi di visite pastorali perché al 
restauro, mentre altri sono stati restaurati con carta riso troppo pesante da 
rendere illeggibile quanto vi è scritto e altri ancora mancano a causa di alh·i 
motivi, primo tra i quali una deplorevole incuria. Mancano importanti visi-
te pastorali del '500 a Gallipoli, a Bari, ad Ascoli, a Lucera. Questa situazio-
ne rende faticosissima la ricostruzione della storia confraternale pugliese, se 
si considera che la visita pastorale, soprattutto per i secoli XVI e XVII e per 
la metà del sec. XVIII, è quasi l'unica fonte in cui è dato trovare menzione (e 
la loro menzione è ben poca cosa) delle confraternite, dal momento che le 
relationes ad limina non sempre ne fanno parola o si limitano alla generica 
affermazione sunt complures sodalitates, in altre parole, al massimo e nella 
migliore delle ipotesi, menzionano separatamente quelle del SS.mo Sacra-
mento. La relatio di una diocesi come quella di Bitetto, costituita da un p ic-
cola città, conterrà naturalmente l'elenco delle confraternite: ciò sarà più dif-
ficile per diocesi che comprendono decine di centri, come quelle di Bari, 
Lecce, Otranto, Ugento, Taranto. In questo senso sono emblematiche le rela-
tiones dell'archidiocesi di Bari che, per una sola volta nell'arco di cento anni, 
elencano quattordici confraternite; medesima carenza, per uno stesso arco 
di tempo, nelle relationes della diocesi di Ugento. Gli archivi parrocchiali 
pugliesi raramente conservano documentazione confraternale precedente 
all'unità d'Italia o al Concordato del1929. L'archivio della confraternita può 
essere confluito in quello parrocchiale quando la confraternita abbia sede 
nella medesima chiesa. È il caso, ad esempio, della confraternita del SS.mo 
Sacramento di Minervino Murge30. Per gli altri culti, sono da ricordare le 
29. Archivio Vescovile di Ugento, Fondo Vescovi, S C C, Visita Apostolica 98: Jacob 1982, 
p. 251.La diocesi di Alessano fu aggregata a quella di Ugento nel1818 a seguito del Concor-
dato del17 giugno 1818 tra Pio VII e Ferdinando I re delle due Sicilie.La diocesi ed i Vescovi 
di Ugento assunsero il nome ed il titolo di Ugento e S.Maria di Leuca clall 0 agosto 1959;-
30. Archivio chiesa matrice Minervino:conf.SS.mo Sacramento, Platea nella quale è con-
tenuto l'atto di fondazione della confraternita in data 1723. Poiché fu sede vescovile autono-
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carte della confraternita di S. Maria della Porta di Palo del Colle, di quella 
del Nome di Dio di Laterza31 e l'elenco potrebbe continuare a lungo. Più ric-
chi di menzione sono a volte gli archivi capitolari, come ad esempio quello 
di Bari e di Mola, che documentano antiche presenze confraternali attraver-
so le richieste delle confraternite al Capitolo dell'autorizzazione per fare 
processioni o partecipare a grandi feste liturgiche, ovvero per avere un pre-
dicatore per la Quaresima e di celebrare delle Quarant' ore singolarmente o 
assieme all'Ordine che guida la vita spirituale della confraternita32. Le 
vicende, a tutti note, relative ai conventi, vicende che iniziano con la sop-
pressione innocenziana dei conventi, per proseguire con la cacciata dei 
Gesuiti dal regno, la soppressione napoleonica e le trasformazioni verifica-
tesi dopo l'Unità d' Italia, non consentono di ricostruire il rapporto tra gli 
Ordini religiosi e l'erezione di confraternite. Anche quando presso gli archi-
vi della Casa Madre è reperibile la fonte attestante la presenza di un con-
vento, non sempre si fa menzione alla presenza di una confraternita. 
Discorso a parte merita la presenza carmelitana in Puglia e in particolare 
l'incidenza dell'Ordine nella vita delle confraternite. Possiamo affermare che 
tale patronato ci sia stato e sia stato importante, anche se l'affermazione è 
ma, dall'XI secolo suffraganea di quella di Bari, aggregata ad Andria nel1818, non è inuna-
ginabile che i decreti tridentini sian o stati ignorati a tal punto da non fondare nella chiesa 
principale la confraternita del Santissimo. Ci sembra questo un caso emblematico di perdita 
di documentazione in toto, anche perché alcuni elementi architettonici, uno splendido arco-
trionfale di accesso a lla cappella testimmùerebbero la presenza della confraternita in epoca 
molto precedente. 
31. I pochi carteggi riguardanti la prima confraternita, dedita ad uno dei culti più anti-
chi del paese (sec. XVI), sono stati reperiti solo recentemente, in modo del tutto occasionale. 
Il materiale comprende documentazione per i secc. XVIII-XX. Il fondo è in corso di riordino. 
Per la seconda confraternita l'esistenza è documentata principalmente da un altare nella cap-
pelletta di destra accanto a ll'altare maggiore della chiesa matrice. Particolarmente difficolto-
so ricostruirne la storia perché l'archivio vescovile di Matera, diocesi alla quale Laterza 
appartiene fino al1976, non è agibile. 
32. L'Archivio Capitolare di Bari è riordinato perfettamente grazie al lavoro di Mons. 
Luigi Stangarone. Dalla lettura delle delibere capitolari ordinate e raccolte in cartelle secon-
do l'ordine cronologico (XVI-XX) è possibile ripercorrere la storia dei rapport i delle confra-
ternite baresi con il capitolo attraverso le richieste che le varie fratellanze presentavano per 
ottenere l'autorizzazione ad organizzare la processione, in occasione delle grandi feste li-
turgiche o del loro santo patrono, l'adorazione del quarant'ore ed avere il predicatore qua-
resimale ecc.; Cord asco 1984. L'Archivio Capitolare di Mola, ordinato cronologicamente, è 
una delle fonti principali e più complete per la ricostruzione delle confraternite molesi: conf. 
SS. Sacramento, conclusione capitolare, 18 agosto 1565; 1599, vol. IX. 
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sostenuta ora più da una vasta e valida iconografia che da una cospicua docu-
mentazione. Allo stato attuale delle ricerche, non è ancora agevole indivi-
duare, tra le confraternite pugliesi dedicate al culto della Madonna del Monte 
Carmelo, quali siano le confraternitates de signa ordinis, quali quelle Mariane 
erette in chiese carmelitane e quali le confraternite del Carmine o dello Sca-
polare erette in chiese non appartenenti all'Ordine. Forme tutte queste che ca-
ratterizzano l'associazionismo laicale di devozione carmelitana33. 
Tra gli archivi di Stato, il più utile a ricostruire la storia confraternale 
pugliese è l'archivio di Napoli, che fornisce i regi assensi settecenteschi e in 
materia costituisce quindi una pietra miliare, sulla quale si innestano le 
notizie fornite dai singoli archivi di Stato di Lucera, sezione staccata di Fog-
gia, di Bari, di Brindisi, di Lecce, di Taranto. È da notare tuttavia che il rior-
dino del materiale riguardante le confraternite e le Opere Pie di Brindisi, 
Lecce e Taranto non è ancora completato e da un primo esame del materiale 
da riordinare, risulta che questo riguarda principalmente il 1800 e il 1900, 
con qualche fascio relativo alla fine del1700. Gli archivi delle Prefetture for-
niscono, in modo discontinuo, dati riguardanti l'elezione degli amministra-
tori in epoche recenti dopo il 1860 e il riconoscimento civile dopo il Con-
cordato del1929. Gli archivi comunali, non ancora riordinati, solo raramen-
te forniscono documentazione utile, perché gran parte dei documenti delle 
antiche confraternite (trasformatesi in Opere Pie e poi in E.C.A.) sono stati 
dati al macero. Presso gli archivi di molte confraternite sono state rinvenu-
te lettere di accompagnamento per la consegna dell'archivio al Comune, 
archivio nel quale non esiste più traccia dei documenti. Tale è il caso, ad 
esempio, della confraternita del SS.mo Sacramento di Gioia del Colle. 
Sono, inoltre, da considerare gli archivi notarili, preziosissimi per le 
donazioni, testimonianza della devozione, come hanno dimostrato le inte-
ressanti ricerche del Gaudioso per Lecce e per la Terra d'Otranto34_ Gli atti 
33. Boaga E., Per la storia delle Confraternite del Carmine in Puglia, in Le confraternite puglie-
si in età moderna, 2. Atti del secondo seminario Internazionale di Studi (Bari, 27-29 aprile 
1989), a cura di L. Bertoldi Lenoci, Fasano di Puglia, 1990 pp. 441-462; Boaga E., S.Maria dei 
Carmelitani. Note di iconografia, in Aa.Vv., Confraternite, Chiesa e Società. Aspetti e problemi del-
l'associazionismo europeo moderno e contemporaneo, a cura di L. Bertoldi Lenoci, Fasano di 
Puglia 1994, pp. 655-715; Leone G., L'iconografia della Madonna del Carmine e la committenza 
confraternale in Calabria dal XVI al XIX secolo (Prime ricerche), in Aa. Vv., Confraternite, Chiesa e 
Società. Aspetti e problemi dell'associazionismo europeo moderno e contemporneo, a cura di L. Ber-
toldi Lenoci, Fasano di Puglia, pp. 717-754. 
34. Gaudioso 1986, op. cit. 
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notarili sono preziosi anche per datare le committenze di cappelle, restauri, 
altari, statue e pale d'altare, la cui presenza è a volte l'unica prova rimasta 
dell'esistenza di una confraternita. La presente ricerca si è avvalsa degli 
archivi notarili solo episodicamente; per la precisione, solo per la diocesi di 
Brindisi ed Oria e in parte per quella di Bari; su questo tipo di fonte la ricer-
ca è ancora tutta da effettuare. 
Considerazioni tutte particolari meritano infine gli archivi più impor-
tanti, quelli delle confraternite. Purtroppo sono quasi inesistenti gli archivi 
che ci permettano di seguire lungo il suo corso la vita di una confraternita: 
dalla prima aggregazione, embrione della futura confraternita, alla stesura 
dei primi capitoli, all'approvazione vescovi le, all'aggregazione alla confra-
ternita madre di Roma, alla concessione delle prime indulgenze e privilegi, 
alla tenuta dei libri contabili. Esemplari emblematici e rari sono gli archivi 
della confraternita del SS.mo Sacramento di Monopoli e della confraternita 
dell'Annunciazione dei Pastori di Altamura, che conservano documenti 
dalla loro fondazione ad oggi. 
Mancano inolh·e quasi sempre gran parte dei registri dei capitoli, delle 
elemosine, delle messe, dei lasciti e le platee dei beni. Le confraternite delle 
quali esiste una documentazione, sia pur discontinua, dal sec. XVI al sec. 
XX, sono pochissime. Tra di esse figurano quella di S. Maria della Pietà di 
Bari, eretta nel1509 e per la quale i documenti esistenti iniziano dal1577, la 
confraternita dell'Annunziata di Foggia e la confraternita del Purgatorio di 
Mola, del Purgatorio di Palo del Colle, del Santissimo di Santeramo, del 
Purgatorio di Manfredonia e del Purgatorio di Casamassima. 
Non è stato ovviamente possibile verificare tutti gli archivi delle 310 
confraternite cinquecentesche, delle 903 de11600, delle 1024 del 1700, delle 
1058 dell'800 e delle 1012 attualmente operanti. Tuttavia, prendendo ad 
esempio le quasi 200 confraternite dell'Archidiocesi di Bari, che comprende 
25 Comuni, è stato rilevato che una certa continuità documentaria, anche se 
relativa, non esiste che a partire dalla seconda metà dell'800: e anche questo 
non è sempre vero. Le verifiche effettuate nelle altre diocesi, da quelle con 
trentasei Comuni a quelle costituite da un solo Comune, hanno fornito risul-
tati uguali. La perdita di documenti importanti per il '500 e il'600, come i 
capitoli autorizzati dal Vescovo, le pergamene delle associazioni e delle 
indulgenze o la copia del Regio Assenso per il'700, se, a monte, è dovuta a 
cause comuni esterne (quali le vicissitudini militari della regione, le pesti-
lenze con relative disinfestazioni degli archivi, gli incendi e i terremoti che 
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portavano alla distruzione dei modesti ambienti nei quali le carte erano 
conservate), è anche dovuta a comportamenti soggettivi dei priori o dei re-
sponsabili in genere che non hanno ritenuto necessario conservare docu-
menti ormai inservibili alla luce di sempre nuove norme, volta a volta eccle-
siastiche o laiche. Così sono state scartate le regole primitive firmate dal 
Vescovo, quando dopo il1741 è stata necessaria la firma del re, queste ulti-
me a loro volta sono state sostituite dal Reale Beneplacito richiesto dopo il 
Concordato del 1818-20 e così di seguito fino alle recenti sostituzioni di 
documentazione, richieste dalla revisione del Concordato del198435. 
Se è quindi vero, che un archivio ha ragione d'essere in funzione della 
cultura che esprime, e se perciò anche la sua conservazione è espressione di 
un determinato ambiente culturale, nel caso degli archivi confraternali que-
sto assunto potrebbe essere vero solo in parte, perché la loro perdita non è 
sempre dovuta necessariamente ad incuria o ignoranza, ma potrebbe deri-
vare solo da motivazioni di ordine pratico: è conservato cioè solamente 
quello che serve a dimostrare la legittimazione giuridica dell'associazione e 
dei suoi beni. 
Pur con queste difficoltà e con questi problemi che non sono di poco 
conto e non sono certamente solo pugliesi come risulta dai nostri studi in 
altre regioni, è stato possibile effettuare un primo censimento delle confra-
ternite presenti nella regione dal sec. XVI al sec. XX con una approssima-
zione che si aggira sul 95%. I dati riguardanti i secc. XVI e XVII possono 
essere indicativi di una vitalità confraternale riformistica cattolica. Le con-
fraternite sono state raggruppate secolo per secolo, nel'SOO e nel'600, secon-
do i culti: culti di Dio, culti mariani universali, culti mariani regionali e loca-
li, culti dei santi e delle sante, culto dei morti, culti diversi. 
I dati emersi per il'SOO e il'600 sono i seguenti: 
CULTI DI DIO: Sec. XVI -128 XVII- 217 
CULTI MARIANI UNIVERSALI: Sec. XVI -120 XVII- 459 
CULTI MARIANI REGIONALI E LOCALI: Sec. XVI -13 XVII- 27 
CULTI DEI SANTI: Sec. XVI- 32 XVII -103 
CULTI DELLE SANTE: Sec. XVI- 3 XVII -12 
CULTI DEI MORTI: Sec. XVI - 13 XVII - 53 
CULTI DIVERSI: Sec. XVI - 1 XVII - 1 
35. Bertoldi Lenoci, 1988, note pp. 110-111, numeri 47-55, op. cit 
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I culti di Dio (12 denominazioni) sono presenti con 128 confraternite nel 
1500 con una punta massima di 217 nel1600.- I culti mariani universali (21 
denominazioni) vanno dalle 120 confraternite nel 1500 alle 459 del 1600.- I 
culti mariani regionali e locali (39 denominazioni) presentano un grafico in 
costante ascesa: 13 confraternite nel1500 e 27 nel1600.Le confraternite dedi-
te al culto dei morti, con circa 9 denominazioni, presentano una curva in 
aumento dal1500 al1700: si parte, infatti, da un minimo di 13 per raggiun-
gere un massimo di 128 alla fine del '600. Tale dato non è veritiero e non 
risponde alla realtà dei fatti. È veritiero solo per quanto riguarda le de-
nominazioni; non lo è se si prendono in considerazione gli scopi. Infatti l' as-
sistenza funebre e il suffragio risultano essere scopo preminente in tutte le 
confraternite, anche quando esistono norme statutarie secondo le quali la 
confraternita deve svolgere anche altre attività. Questo elemento riporta a 
quanto evidenziato dianzi: la paura della morte e del castigo sono la molla 
che fa scattare l'esigenza di associarsi per pregare per il proprio aldilà e per 
i defunti intesi come mediatori presso Dio e la Madonna36. 
Linea costantemente in ascensione forniscono i dati riguardanti le con-
fraternite dedite al culto dei santi (64 denominazioni) e delle sante (11 deno-
minazioni), anche se quest.e ultime sono mimimamente rappresentate. Cir-
costanza, quest'ultima, che trova probabilmente una spiegazione nel forte 
sviluppo del culto mariano ad opera degli ordini religiosi impegnati nell'e-
vangelizzazione riformistica e insieme controriformistica che assorbe ed 
esaurisce quasi ogni altra forma di devozione in linea femminile. 
Per i santi, nel 1500, sono testimoniate 32 confraternite, il cui numero 
balza a 103 nel1600. Il percorso del culto dei santi non è facile da seguire e da 
spiegare, perché dipende da molti fattori diversi ed indipendenti tra di loro. 
Sono presenti nelle Puglie culti di antichi santi di origine bizantina divenuti 
santi patroni per tradizione: grosso spessore hanno i culti dei santi patroni di 
ordini religiosi, quali S. Antonio da Padova, S. Francesco, S. Domenico o S. 
Francesco da Paola, la cui presenza si spiega con la politica missionaria degli 
ordini e con le prerogative miracolistiche e taumaturgiche del santo. A ciò 
non va disgiunta la politica ecclesiastica in questo settore, che non è stata 
sempre coerente, ma ha soppresso o incentivato il culto dei santi secondo i 
36. De Matteis S.- Nicola M., Antropologia delle anime in pena. Il resto della storia: un culto 
del Purgatorio, Lecce 1993. 
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momenti storico-politici aggregando devoti attorno a personalità carismati-
che per sottrar li all'influsso di dottrine "pericolose o devianti". 
Il culto degli Angeli (2 denominazioni: SS.mi Angeli e Angeli Custodi) 
è una costante molto scarsa con una sola presenza nel1600. 
Un così massiccio fenomeno associativo, indipendentemente dagli indi-
rizzi culturali seguiti, impone di verificare, ove possibile, chi sia effettiva-
mente il confratello, quali siano le sue istanze associative e la sua cultura, in 
una regione molto complessa dal punto di vista politico, economico, socio-
culturale e devozionale quale è la Puglia, con stratificazioni secolari che 
tutte, in un modo o in un altro, riaffiorano. A volte, le tracce sono evidenti 
e facilmente individuabili, a volte esili sfumature impongono verifiche che 
conducono ad interessanti individuazioni di fenomeni scomparsi. 
Dalla documentazione presa in esame nelle varie diocesi pugliesi risul-
terebbe che il confratello e la consorella sono devoti, che sentono la neces-
sità di associarsi in un contesto sociale difficile, sia esso di casale e di borgo, 
di dormitorio di braccianti ovvero di residenza di picco)i artigiani legati 
all'attività agricola e pastorale. 
L'esigenza primaria che induce i devoti a diventare confratelli sembra 
sempre essere la paura della morte, che è esorcizzata mediante le preghie-
re, le messe, i suffragi da parte di ogni classe sociale. Indipendentemente dal 
culto praticato e dal ceto di provenienza, tutte le confraternite hanno, infat-
ti, lo scopo e il diritto-dovere di occuparsi delle cerimonie funebri nonché di 
tutte le preghiere connesse, come abbiamo già evidenziato. Attorno a que-
sto nucleo, che sembra preminente, ruotano le cerimonie liturgiche cele-
brate in occasione delle feste religiose e le attività assistenziali che, come 
opere di misericordia, valgono ad acquisire meriti per la vita ultraterrena. 
Anche la messa è vissuta come mezzo per impetrare grazie da Dio, dalla 
Madonna e dai Santi e non come celebrazione comunitaria di salvazione 
dell'umanità. 
L'elemento di maggior spicco è, comunque e sempre, la paura della 
morte. Questa paura sembra, a volte, mitigarsi in un incerto desiderio di 
conoscere preghiere, riti e storia sacra allo scopo di potersi meglio accosta-
re a Dio ed ai suoi Santi o di acquisire maggiore sicurezza davanti all'inco-
gnita dell'aldilà, attraverso la solidarietà creata dall'associazionismo. Dal 
momento che la devozione non permette di superare questa paura, sembra 
che tutto si concentri nel cerimoniale del funerale e nella garanzia della 
tomba. La classe dei notabili e dei civili, in realtà una minoranza rispetto 
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alla stragrande maggioranza degli artigiani, piccoli proprietari e braccianti 
che formano le confraternite pugliesi, esorcizza la morte con l'associazioni-
smo, che si esprime esteriormente con la cappella, la tomba e tutto quanto 
consenta di differenziarsi da forme di sepoltura povere ed anonime. 
Analogamente, anche se in modo più modesto, le classi più umili, 
destinate all'abbandono e alla fossa comune, gestiscono il loro sepolcreto 
tramite la confraternita sottraendolo all'anonimato. La problema tic a della 
morte è stata illustrata ampiamente dagli studi del De Robertis per l'epoca 
romana e dal confronto degli statuti delle confraternite del Sacro Monte dei 
Morti di Gravina e del Purgatorio di Spinazzola condotto dalla Fierro che 
sottolinea, come sostiene l' Ariès37, l'evidente laicizzazione di un ufficio che 
fino al Tridentino era monopolio esclusivo dei n<onaci e che, con le confra-
ternite della morte, passa ai laici. Con una prospettiva che coinvolge anche 
il periodo medioevale, tale tema, con la molteplicità delle sue connessioni, è 
stato studiato sullo statuto della confraternita delle Anime Sante del Purga-
torio di Pulsano anche dall' Alemanno38. In realtà tutte le confraternite 
diventano associazioni di preghiera collettiva vista come mezzo primario 
per ottenere la salvezza dell'anima. A questi aspetti, che precorrono l'istitu-
zione confraternale nell'arco di tutta la sua secolare storia, si aggiungono 
altri derivanti dalle esigenze specifiche dei luoghi e dei momenti storici dai 
quali scaturiranno altre forze motrici ed altre istanze e motivazioni. All'as-
sociazionismo spontaneo, sul quale sono da formulare alcune riserve, si 
affianca ed è di primaria importanza l'associazionismo indotto e suggerì-
37. Ariès Ph., Storia del/n morte in Occidente, Milano 1978; De Robertis, 1988; idem 1990; 
idem 1994 op. cit.; Fierro Di Nardi C., Indirizzi cultuali nell'istituzione confrnternnle di Spinaz-
zola, in Le cOirfraternite pugliesi in età moderna, I. Atti del Seminario Internazionale di Studi 
(Bari, 28-30 aprile 1988) a cura di L. Bertoldi Lenoci, Fasano di Puglia 1988, pp. 261-284. 
38. Alema1mo A., Il problema della morte e le confraternite del Purgatorio: esame di uno sta-
tuto di Pulsano (Taranto) del sec. XVIII, in Le confraternite pugliesi in età mode ma, I. Atti del Senli-
nario Internazionale di Studi (Bari, 28-30 aprile 1988) a cura di L. Bertoldi Lenoci, Fasano di 
Puglia 1988, pp. 403-421; Alematmo A., Le confraternite postridentine della diocesi di Motto/n 
nelle relationes ad limina dell'archivio capitolare S.Maria Assunta, in Le confratemite pugliesi in età 
moderna, 2. Atti del Seminario Internazionale di Studi (Bari, 27-29 aprile 1989) a cura di L. 
Bertoldi Lenoci, Fasano di Puglia 1990, pp. 849-862; Alemanno A., Confratemite ed Ordini Reli-
giosi. Suffragio ed assistenza in Terra ]mrica, in Aa.Vv., Confraternite, Clriesa e Società. Aspetti e 
problemi dell'associazionismo europeo moderno e contemporaneo, a cura di L. Bertoldi Lenoci, 
Fasano di Puglia 1994, pp. 417-438. 
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to39. Il grande momento di evangelizzazione postridentina ha precedenti di 
secoli. Tuttavia, dalla chiusura del concilio in poi, l'azione educativa degli 
Ordini religiosi è fondamentale per il fiorire delle confraternite pugliesi. I 
risultati dell'Esposito, che ha lavorato servendosi di fonti diverse da quelle 
da me consultate sulla presenza domenicana in Puglia, conducono alle 
medesime conclusioni quantitative. P...naloghe considerazioni valgono per i 
risultati pubblicati anni fa dal Rosa sulla presenza dei Gesuiti e dal Bernar-
di, dal Coco e dal Ferrone per le famiglie francescane; Boaga ha documen-
tato le presenze carmelitane, Orlandi l'attività dei Redentoristi e Turrisi 
quella dei Passionisti40. Una commistione di forze promotrici, con una mas-
siccia presenza del capitolo e del clero secolare, è testimoniata ampiamente 
ad Altamura, come verificato dal Berloco. È probabile che ciò sia avvenuto 
per due motivi: primo, perché i confini della prelatura in questo caso coin-
cidono con il territorio della città, situazione ottimale dal punto di vista 
organizzativo ed amministrativo; secondo, per la circostanza che il clero 
secolare ha forse dovuto attivarsi per mantenere alto il proprio prestigio nei 
confronti degli Ordini religiosi massicciamente presenti nelle città41. L'in-
tervento di secolari nella fondazione di confraternite è comunque un feno-
meno tardo che si accentuerà nel secolo XIX quando, con la soppressione 
degli Ordini religiosi, alle confraternite andrà a mancare il loro appoggio. 
La predicazione e la campagna propagandistica delle famiglie religiose è 
sicuramente stata determinante perché la percentuale dei confratelli analfabe-
ti risulta molto alta in tutta la regione, con punte che toccano il cento per cento. 
Si registrano perfino casi in cui nemmeno il priore risulta saper scrivere. L'or-
39. La documentazione sulle confraternite e quanto le riguarda anche indirettamente, 
sia in arca laica che ecclesiastica, non avalla la possibilità che l'aggregazione avvenga spon-
taneamente in Puglia. 
40. Rosa M., Strategia 111issionaria gesuitica i11 Puglia agli inizi del '600, i11 Studi di Storia 
Pugliese in onore di Giuseppe Chiarelli, a cura di M. Paone, III. Galatina 1974, pp. 159-187; Ber-
nardi F., l frati Minori Cappucci11i di Puglia e di Basilicata (1553-1716), Bari 1985; B. Perrone, I 
frati minori della serafica riforma di S. Nicolò in Puglia (1590-1835), Bari 1976, 1977, 1984; Boga 
1994, 1991 op.cit.; Orlandi G., S.A(fonso Maria de Liguori, i redentoristi e l'associazionismo laica-
le, in Aa.Vv. Confraternite, Chiesa e Società. Aspetti e problemi dell'associazio11ismo europeo moder-
no e contemporaneo, a cura di L. Bertoldi Lenoci, Fasano di Puglia 1994, pp. 325-346; Turrisi C., 
L'associazionismo meridionale nell'esperienza pastorale dei Passionisti tra Otto e Novecento in Aa. 
Vv., Co11jratemite, Chiesa e Società. Aspetti e problemi dell'associazionismo europeo moderno e con-
temporaneo, a cura di L. Bertoldi Lenoci, Fasano di Puglia 1994, pp. 347-388. 
41. Berloco 1988, op. cit .. 
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dine di nominare un priore "scribente" sembra non fosse sempre osservato. 
Casi del genere del resto sono presenti ancora oggi: è per questa ragione che 
sembra da escludere che in Puglia la maggior parte delle confraternite si siano 
formate per aggregazione spontanea essendo mancata la connessa cultura ele-
mentare necessaria. La presenza degli Ordini mendicanti e delle loro missioni 
si concludeva quasi sempre con la fondazione di una confraternita con cap-
pelletta propria, magari extra-moenia. È il caso della cappella dell'Immacola-
ta, del sec. XVI, a Gioia del Colle, divenuta poi chiesa e convento degli Osser-
vanti, come di tante altre cappelle rurali soprattutto della seconda metà del 
'600 di cui si è persa la memoria. La soppressione innocenziana dei conventi-
ni avrà il suo peso negativo perché, in aree rurali particolarmente isolate e 
depresse, essa lasciò prive di guida religiosa le modeste confraternite che ai 
conventini facevano capo e che perciò si estinsero. La circostanza è registrata 
anche in altre regioni dell'Italia centro meridionale42.È importante verificare 
di volta in volta, quando possibile, chi sia il promotore della fondazione della 
confraternita. Come promotore intendendo non solo la persona, in altre paro-
le l'istituzione, che ne ha favorito la nascita, persona o istituzione difficilmen-
te individuabili per il sec. XVI e XVII, ma anche chi l'ha eretta in momenti di 
crisi o nell'ambito di situazioni particolari delluogo43. Il Vescovo promotore, 
sovente primo priore, rappresenta un caso abbastanza raro o almeno non facil-
mente documentabile. Quando, come nel caso di Gravina, Giovinazzo, Man-
fredonia, Bari, Bitetto, Taranto, la documentazione esiste, le confraternite sor-
gono dove ha sede la Curia e quelle che si formano sono confraternite di mag-
giorenti, di preti o miste di preti e laici. Si tratta comunque sempre di una esi-
gua minoranza, rispetto alla stragrande maggioranza dei piccoli centri, nei 
quali la confraternita non ha promotori o patronati illustri. Il nobile locale, 
promotore o priore per qualche tempo, più che esprimere la devozione perso-
nale indubbiamente presente, sembrerebbe fare una scelta politica e diploma-
42. Colapietra R., La "clericalizzazione" della società molisana tra Cinquecento e Seicento, 
Venezia 1988. 
43. Indicativo può essere il caso di Mottola, sede vescovile fino al 1818 e successi-
vamente aggregata alla diocesi di Castellaneta,cittadina dove sono documentate attraverso 
le menzioni nella relatio ad limina del 1602 le confraterrùte del SS.mo Sacramento e di Maria 
SS.ma del Rosario. Durante l'episcopato di Mons.Ludovico della Quadra (1664-1695) le due 
confraternite ebbero vita difficile e furono soppresse.Saranno rifondate solo nel1741 duran-
te l'episcopato di Mons.Nicola Paolo Pandolfelli (1733-1766) al termine di una missione di 
gesuiti.Cfr.Bertoldi Lenoci 1993,op.cit. 
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tica. La sua partecipazione, sempre legata a grosse elargizioni in denaro per 
costruire la cappella, che è poi la sua tomba gentilizia, sembra invero motiva-
ta solo da obiettivi di prestigio personale o da tentativi di imitazione di sche-
mi organizzati vi in uso nella capitale, Napoli44.In Puglia non possiamo parla-
re di confraternite urbane e confraternite rurali come per la Lombardia, il 
Veneto e altre zone, perché in questa regione il contadino non ha vissuto mai 
solo in campagna. Quando un territorio doveva essere sfruttato, automa-
ticamente sorgeva il casale, o oppido se c'era una fortezza, prima sede stagio-
nale e poi fissa, che è all'origine della maggior parte delle attuali cittadine 
pugliesi (Casamassima, San Michele, Cellamare, Manduria, Palagianello, 
Alberobello e molte altre sia nel Foggiano che nel Salento). Più che di confra-
ternite urbane e di confraternite rurali, per la Puglia si deve parlare di confra-
ternite di casale, poi di Comune. Qui le fratellanze erano l'unico mezzo per 
avviare l'educazione religiosa e soddisfare le esigenze devozionali dei brac-
cianti, in sostituzione della parrocchia che ancora non c'era. In queste situa-
zioni, con una società composta da contadini e artigiani, piccoli proprietari, 
pendolari fra campagna e borghi e braccianti residenti nei casali, le necessità 
associative erano inizialmente devozionali, tenendo presente che il termine ha 
qui il contorno incerto e sfumato che esso assume quando si riferisca ad una 
mescolanza di sentimenti e sensazioni nelle quali si fondono paura, supersti-
zione, speranze e ben poche consapevoli certezze religiose. 
È perciò difficile individuare e codificare una condizione culturale dei 
confratelli quando questa si esprime soltanto attraverso preghiere, novene 
e litanie in latino, imparate a memoria. Anche la cultura orale è cultura: una 
volta però presa in considerazione in quanto tale, è indispensabile avere 
anche la consapevolezza dei suoi limiti e di quanto poco o nulla essa possa 
offrire per questa ricerca. Solo da pochissimo tempo è stata avviata la rac-
colta e la pubblicazione di preghiere dialettali. 
Da quanto si può evincere dal materiale edito e inedito, la maggioran-
za di queste preghiere riguarda la morte. La Vergine è invocata sempre 
come mediatrice al fine di ottenere il perdono dei peccati e un aiuto nel 
momento del trapasso. Se si escludono il rosario, le litanie e le novene tra-
44. Può essere preso ad esempio il caso della cappella della confraternita del Sacro 
Monte del Purgatorio di Gravina ove nel 1660 venne eretto il mausoleo di (Ferrante) Ferdi-
nando Orsini; la fondazione della confraternita di Maria SS.ma del Monte Carmelo di Oria, 
del Purgatorio di S. Agata di Puglia e di Castellaneta. 
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mandate a memoria, quasi nulla della cultura degli antichi confratelli risul-
ta essere stato trasmesso. Si potrebbe perciò concludere che manchi in loro 
anche una cultura media. 
La possibilità di riconoscere la cultura dei confratelli dipende inoltre 
anche dal loro numero: quanto più questo sarà maggiore, tanto più difficile 
sarà individuarli quando di loro resta solo un nome, il più delle volte una 
croce. Il livello culturale dei confratelli muta, infine, con il tempo e questo 
modifica e trasforma la confraternita nel suo interno e nei suoi rapporti con 
l'esterno. Le confraternite pugliesi potrebbero aver subito anche l'influenza 
-dell'ambiente culturale della loro area di azione, ma alla luce di quanto 
documentato su seminari, scuole, accademie e simili della regione, sembre-
rebbe che l'influenza esercitata da queste istituzioni sulle confraternite sia 
stata, in Puglia, nulla. 
Il regish·o della confraternita del Sacratissimo Corpo di Christo di 
Monopoli, elegantissimo volume in cuoio con fregi d'argento, ha come 
prima carta tma pregevole miniatura di Cristo Risorto, probabilmente di 
frate Reginaldo da Pirano o del suo atelier che operò anche presso la corte 
dei conti di Conversano (sec. XVI) . È un prezioso "unicum" che, proprio per 
la sua preziosità e raffinatezza, mette in risalto il basso livello culturale della 
stragrande maggioranza delle confraternite pugliesi, presso le quali niente 
di così bello e raffinato è stato rinvenuto, fatta esclusione per le pagine ele-
gantemente decorate del volume contenente lo statuto della confraternita 
dell'Addolorata di Troia e qualche altro raro caso in cui si trova qualche 
decorazione ad inchiostro sulla prima pagina dei registri. La presenza di 
confratelli appartenenti al ceto dei notabili e dei civili in alcune confraternite 
seicentesche (Bari, Molfetta, Altamura, Massafra, Otranto), costituisce un 
caso abbastanza raro, se non unico. Si trattava di confraternite a numero 
chiuso, per le quali la cappella con sepolcreto riservato alla chiesa matrice o 
all'esterno di essa, rappresentava una status symbol, come doveva rappre-
sentarlo un altare o una cappella di patronato. Era un modo, come già 
segnalato, per prendere le distanze dalla fossa comune ed era anche un 
modo per prendere le distanze dai semplici che, congregati in confraternita, 
si garantivano il sepolcreto45 e prendevano a loro volta le distanze dallo 
45. Rescio P.F., Archeologia dei sepolcri, in Aa.Vv., Confraternite, Chiesa e Società. Aspetti e 
problemi dell'associazionismo europeo moderno e contemporaneo, a cura di L. Bertoldi Len oci, 
Fasano di Puglia 1994, pp. 67-86; 
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sconfortante anonimato della sepoltura comune. Indipendentemente dai 
culti praticati: culti di Dio, della Vergine e dei Santi, tutto ruota intorno alla 
esigenza dì esorcizzare la morte con la pompa delle cerimonie funebri e l'e-
sclusività della tomba. L'ipotesi, più volte avanzata, di confraternite di clas-
se sembra doversi sostituire con la più realistica esigenza di confraternite 
che creano piuttosto una classe, una casta: quella dei confratelli. Negli elen-
chi dei confratelli, coesistono cognomi che testimoniano antichi casati di 
notabili e ricchi commercianti e cognomi di comuni cittadini, a testimonia-
re l'ascesa della nuova classe borghese per la quale, iscriversi ad una certa 
confraternita significava salire i gradini della scala sociale e acquisire un 
nuovo status46_ L'importante era non tanto essere confratelli di questa o di 
quella fratellanza, guanto piuttosto appartenere ad una associazione che 
offrisse determinate certezze, prima fra tutte la tomba. Seppellire i morti 
poveri era un atto di carità, dar loro una tomba, era un gesto umanitario 
come lavare e preparare i cadaveri. Col passare del tempo le confraternite 
assunsero gli stipendiati per queste tristi necessità, non -solo quando ciò 
riguardava i morti sconosciuti, ma anche quando si trattava di confratelli. 
Da questo comportamento all'impresa di pompe funebri il passo è breve. 
Tutto ciò non è il risultato della cultura o dell'estrazione sociale dei confra-
telli, ma dell'evoluzione e del ripiegamento su se stesse, fenomeno tutte le 
confraternite pugliesi hanno subito. 
L'estrazione sociale del confratello ha una sua importanza ed è fonda-
mentale a volte per le confraternite del SS.mo Sacramento, che sono viste 
generalmente come confraternite di nobili o per meglio dire dì notabili. 
Dagli statuti presi in esame risulta però che questa chiusura di classe in 
realtà si verifica solo nel '500, '600 ed è presente esclusivamente in quelle 
città nelle quali i notabili, che formeranno successivamente la ricca borghe·· 
sia, esistevano veramente: notai, medici, avvocati, professionisti in genere 
non vincolati al lavoro servile, e perciò sempre disponibili per accompa-
gnare il viatico o assistere il sacerdote in tutte le cerimonie proprie delle 
confraternite del SS.mo Sacramento. Sono confraternite a numero chiuso: 
non più di dodici. La circostanza non trova però conferma a Taranto, Alta-
46. Passerini G., Elite confratzmale e stratificazione sociale in una comunità rurale dell'entro-
terra genovese tra '600 e' 700, in Aa.Vv., Confraternite, Chiesa e Società. Aspetti e problemi dell'as-
sociazionismo europeo moderno e contemporaneo, a cura di L Bertoldi Lenoci, Fdsano di Puglia 
1994, pp. 145-158. 
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mura, Trani e Palo del Colle, centri nei quali le confraternite del SS.mo 
Sacramento sono formate rispettivamente da calzolai e da sarti e contadini. 
Nei centri nei quali i notabili non esistono e sono invece presenti solo 
artigiani e nella stragrande maggioranza contadini, ovvero nei casali rura-
li che si vanno organizzando nel'600 e nei quali la popolazione è formata 
da braccianti, anche le confraternite del SS.mo Sacramento sono composte 
da povera gente e il numero chiuso, dove sussista, è solo un mezzo per 
meglio governarle. È emblematico in questo senso il caso della con-
fraternita del SS.mo Sacramento di Palo del Colle, formata inizialmente da 
braccianti, cui si aggiunsero successivamente massari, artigiani e "civili". 
Questi ultimi tentarono di instaurare il numero chiuso e la selezione di ceto 
con il pretesto dell'ingovernabilità. Seguì una rivolta con disordini da parte 
dei ceti più umili, i fondatori iniziali, i quali costrinsero il Vescovo ad inter-
venire per sedare gli animi e restituire ai braccianti il loro diritto in seno 
alla fratellanza47. Non può essere andata, pertanto, diversamente in tutti 
quei nuclei che nelle visite pastorali sono definiti o casali, così frequenti nel 
Salento, o castri, come Palagianello, agglomerati abitati dapprima solo 
periodicamente e poi in maniera stabile da operai presso i quali tuttavia 
risulta esistente una confraternita del Santissimo o del Rosario o entrambe 
già nei primi anni del' 60Q48. È il caso anche di una serie di centri d el brindi-
sino, come ad esempio Carovigno o di gran parte del Salento, territorio sul 
quale ha lavorato e continua a lavorare il Palese, o della Capitanata, come 
risulta dall'indagine della diocesi di Bovino, condotta dalla Donofrio del 
Vecchio49. Ancora più emblematico è il caso di Alberobello, la cui esisten-
za come casale abusivo, abitato da manovalanza proveniente da ogni dove, 
forse un gruppo di profughi albanesi, inizia nella prima metà del'600. Il 
centro diventerà successivamente città regia con parrocchia autonoma, nel 
1797 ed avrà una confraternita del SS.mo Sacramento, formata da persone 
di ogni ceto solo nel 182oso. Illimitato numero di abitanti di molti aggio-
47. Archivio di Stato di Bari, Fondo Opere Pie, busta 127, fase. 2304, copia; 
48. Archivio Capitolare di Mottola, Relationes ad Limina, Mons. Mastrilli, 1602, ms. n. 5. 
49. Palese S., Le confraternite dell'estremo Salento in età moderna, in Le confraternite pugliesi 
in età moderna, 2 Atti del secondo Seminario Intenazionale di Studi (Bari 29-30 aprile 1989) a 
cura di L. Bertoldi Lenoci, Fasano di Puglia 1990, pp. 999-1007; Donofrio Del Vecchio 1988, 
op. cit.;. 
50. Bertoldi Lenoci 1987, op. cit .. 
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merati pugliesi51 non offriva la possibilità della formazione di confraterni-
te di mestiere. Per meglio accertare l'estrazione sociale dei confratelli 
dovrebbero essere meglio conosciute, di quanto non lo siano attualmente, 
le variazioni del numero degli abitanti dei singoli centri in rapporto ad 
indicatori demografici significativi quali le guerre, le carestie, le epidemie, 
ecc., ovvero in rapporto all'economia e allo sviluppo urbano degli stessi 
centri dalla metà del '500 ad oggi. Sono necessarie, in materia, ricerche 
incrociate e parallele perché, in questo settore, i pochi e rari elenchi di con-
fratelli e relativi mestieri, sempre posteriori al '700, non sono sufficienti, 
anche in retrospettiva, a calcolare questi dati nel1600. A margine del vasto 
problema riguardante le componenti sociali di una confraternita, vi è quel-
lo altrettanto importante che riguarda le confraternite di chierici, dicano-
nici o preti in genere, come le confraternite dei Morti o del Purgatorio di 
Massafra52, Barletta e Trani che rientrano in una casistica collegata princi-
palmente al culto dei morti e all'esigenza di assicurarsi una tomba. Il feno-
meno va studiato a parte anche alla luce della legislazione di pertinenza. È 
un settore di ricerca che merita un'attenzione particolare in quanto i com-
ponenti delle fratellanze non sono laici: inoltre si associano solo a scopo di 
suffragio. La questione relativa allivello medio, molto basso, della cultura 
dei confratelli è stata già affrontata. La circostanza spiega ampiamente la 
mancanza di interventi culturali delle confraternite sul piano letterario, 
come spiega anche la totale assenza in Puglia di testi di sacre rappresenta-
zioni, forme di educazione religiosa da sempre e ovunque gestite dalle con-
fraternite53. Sono invece predominanti le processioni con manichini vestiti 
che potrebbero essere intese come una modesta cristallizzazione delle anti-
che, gloriose, sacre rappresentazioni ovvero come il loro adattamento in 
contesti culturalmente poveri. 
51. Confraternite formate da confratelli che esercitano la medesima attività - come a 
Taranto, Gallipoli, Brindisi, Altamura - pongono il problema della presenza eventuale di 
corporazioni. Poiché manca in Puglia l'esperienza comunale e quindi corporativa, preferia-
mo pensare che le confraternite pugliesi siano esclusivamente confraternite di mestiere, 
aggregate a solo scopo devozionale e poste sotto la protezione del santo protettore del parti-
colare tipo di attività svolta dagli associati. 
52. Bertoldi Lenoci 1993, op. cit.. 
53. Il problema della totale assenza di testi di sacre rappresentazioni o della rara men-
zione di eventuali spettacoli in occasione delle grandi feste liturgiche è stato da me sollevato 
ripetutamente tra gli studiosi, soprattutto i medioevisti, senza che sia emerso alcun elemen-
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Le confraternite sembrano invece coinvolte in prima persona e da pro-
tagorùste, sia pure con le motivaziorù e alle condizioni già indicate, se si 
prendono in considerazione sia le opere architettoniche ed iconografiche di 
committenza confraternale, sia quelle curate, mantenute e protette, grazie 
agli interventi delle confraterrùte, soprattutto dopo il 1806 e il 1860, le due 
date cruciali per tutte le confraterrùte italiane. L'elevato numero delle con-
fraternite censite e l'abbondanza dei dati raccolti sui culti e sulla commit-
tenza hanno consentito di enucleare ipotesi di interpretazione dei fenomeni 
studiati abbastanza probanti e, soprattutto, valide per la totalità dell'area 
pugliese. La vasta gamma delle fonti esaminate, o anche solo individuate, 
ha consentito di portare alla luce i dati quantitativi voluti, ma anche una 
to o traccia che potesse spiegare la motivazione di tale assenza. Assenza che non può non sol-
levare perplessità se si considera la vastità e l'incidenza di tale manifestazione in tutto il 
mondo cristiano anche dopo i divieti h·identini. Sappiamo infatti, ed è un unicum, che Mons. 
Antonio Puteo, arcivescovo di Bari (1562-1592) fece rappresentare a sue spese in città, nel 
1584, una Historin del Giudizio Universale, da lui solamente tradotta, erratamente attribuitagli, 
mentre è opera del gesuita Stefano Tuccio di Monforte (Messina). Era stata recitata per la 
prima volta a Roma nel 1573 col titolo di Cilristus Iurlex. Una copia in italiano di tale sacra 
rappresentazione è conservata manoscritta presso la Biblioteca Nazionale di Bari, Fondo 
D' Addosio 1/15; cfr. Perillo F.S., Il "Cizristus Iurlex", 1111a tmgerlia latina tra Italia e Croazia, in 
"Tradurre", serie III, l, 2, Bari 1980, pp. 111-131; Di Staso G., L"'Historia del Giuditio Universa-
le" tradotla da Antonio Puteo fra traduzione letteraria e politica cittarlina, in Aa.Vv., CO!tfratemite, 
Clziesa e Società. Aspetti e problemi dell'associazionismo europeo modemo e contemporaneo, a cura 
di L. Bertoldi Lenoci, Fasano di Puglia 1994, pp. 801-806; idem 1994. Ciò dimostra come il 
Puteo, padre conciliare, c indubbiamente pastore impegnato nell'applicazione della Riforma, 
abbia ritenuto utile, per l'educazione religiosa dei baresi, sovvenzionare una sacra rappre-
sentazione anche se ciò disattendeva le direttive tridentine. Già nel 1560 i canonici di Bari 
avevano proposto e deciso di rappresentare Le storie de In passione de/nostro Signore, e le spese 
della rappresentazione furono sostenute dal Vicario Generale (ACB, Conclusione Capitolare 
10 aprile 1560, I, J, pag. 148). Nel 1568 il Cardinale Alessandrino in una sua lettera al-
l' Arcivescovo di Bari esprimeva la contrarietà del Santo Padre a che i canonici di S. Nicola 
organizzassero una sacra rappresentazione durante la settimana di Passione (Pinto 1968, p. 
23). Di opinione differente sembrerà essere l'Orfini che negli orrlil1es emessi dopo la sua visi-
ta apostolica il 26 marzo 1568, "per Bari solamente" esorta che si facciano alcune sacre rap-
presentazioni perché ritiene che tali manifestazioni suscitino la devozione. Vedere Villani 
1957, pp. 65-79; Pinto 1968, p . 38. Nel1594 I' Arcivescovo Giulio Cesare Riccardi (1592-1602) 
proibirà ogni sacra rappresentazione (Archivio arcivescovile di Bari, Costitutiones neditne in 
Diocesana Synorlo bnrcnsi qun/1/l.llws Do11tinus Julius Caesar Riccarrlus ... A.D. MDXCllll die XVI 
Aprilis, ms. 1625, edito a Roma (1625) e del Granafei, del 1675, edito a Venezia (1676): rima-
ne il dubbio, data la mancanza di qualsiasi altra testimonianza al riguardo se la normativa 
espressa dal sinodo possa costituire uno stereotipo ripetitivo e non invece una reale esigen-
za della diocesi dove, comunque, non sono stati trovati testi di sacre rappresentazioni. 
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mole enorme di problematiche tutte collegate all'istituzione confraternale 
meridionale e alle confraternite pugliesi in particolare54_ Alcune riguardano 
essenzialmente i rapporti delle fratellanze con le autorità ecclesiastiche 
impegnate nell'applicazione del Tridentino: un impegno che coinvolge 
anche l'organizzazione e il controllo delle confraternite e che si effettuerà in 
forme e secondo modalità differenziate da zona a zona, in rapporto alla 
personalità, alla cultura e alla zona di provenienza dei vescovi, tutti non 
autoctoni. Si tratta, come ovvio, di tematiche che non sono esclusivamente 
pugliesi. Le problematiche, riguardanti solo le confraternite meridionali, 
assumono una loro caratterizzazione specifica nei rapporti tra l'istituzione 
confraternale e la chiesa recettizia, tipica del meridione, ma soprattutto nei 
rapporti con la legislazione laica e religiosa. A partire infatti dal concordato 
del1741 tra il re di Napoli e la Santa Sede fino all'unità d'Italia, la legisla-
zione vigente del Mezzogiorno fu del tutto diversa da quella degli altri stati 
italiani ed europei. Infine, essendo le confraternite pugliesi, nel contempo, 
vincolate dalla legislazione ecclesiastica, uguale per tutte, e da quella laica, 
particolare per il Sud, ne deriva una caratterizzazione regionale dell'istitu-
zione confraternale. In Puglia sono presenti elementi che differenziano le 
confraternite da quelle delle regioni limitrofe, pur gravitando anch'esse 
tutte nell'area delle manifestazioni religioso-devozionali. Tali elementi, a 
loro volta, possono diversificarsi da luogo a luogo e, nella loro particolarità, 
concorrono a caratterizzare ancora di più il fenomeno in chiave regionale. 
Non si tratta di caratteristiche negative o positive ma dell'elemento ca-
ratterizzante in sé, del diverso nell'uguale: nelle testimonianze confraternali 
più antiche, con denominazioni e ritualità che ricollegano le fratellanze ai 
riti agrari del mondo greco-romano, come nel caso di Santa Maria della Col-
tura, protettrice di Parabita (Lecce) o ad antichi culti solari, forse prove-
nienti dalla Dalmazia, presenti nelle manifestazioni processionali della set-
timana santa di Vico del Gargano. La caratterizzazione regionale si esprime, 
ad esempio nella diffusione e capillare distribuzione nel territorio pugliese 
del culto dell'Addolorata con le sue numerosissime confraternite, dovuta 
non solo e non tanto alla presenza dei Serviti nelle Puglie, quanto piuttosto 
54. Bertoldi Lenoci, Gelao, Pasculli Ferrara, Donvito, Art an d Devotion in Works Commis-
sùmed by Confraternities in Apulia, relazione presentata a Saint Louis- Missuri, U.S.A., alla Six-
teenth Century Studies Conference, 66 sess. Confraternities and Visual Arts: Italy éllld Spain, 
10 December 1993. 
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ad una profonda e forte componente tragica della concezione della vita e del 
mondo, tipica delle genti pugliesi. Deriva da queste forse la particolare sen-
sibilità e quel certo modo di fare proprio il dolore della Madre Divina per la 
perdita del Figlio, dolore che è rivissuto come dolore per antonomasia, 
dolore tout court che, di conseguenza, diviene dolore cosmico e panico. Un 
ulteriore elemento che può configurarsi come caratterizzante della devozio-
ne confraternale della Puglia è costituito dai culti assai diffusi in tutto il ter-
ritorio della Madonna venerata, per così dire, "sub specie aquae" : Madon-
na del Pozzo, Madonna della Fonte, Madonna dell'Acqua, Madonna del-
l' Altomare, SS.ma Maria della Neve e numerose altre. La "siticulosa Apu-
lia" di oraziana memoria non poteva che esprimere culti per la Vergine in 
qualche modo legati all'acqua, tanto più preziosa quanto più scarsa e rara. 
Il miracolo per antonomasia in Puglia è sempre una pioggia abbondante 
dopo una lunga siccità. I reperimenti miracolosi di immagini sacre avven-
gono quasi sempre in pozzi, in cisterne o presso fonti. Alla luce della realtà 
confraternale testé documentata ed evidenziata nelle sue componenti prin-
cipali, profondamente segnata da caratterizzazioni regionali rivenienti dalle 
condizioni economiche, culturali, politiche e giuridiche del territorio, è 
d'obbligo chiedersi se, e secondo quali modalità, la controriforma abbia 
operato: se e quanto abbia inciso in questa istituzione preesistentemente 
laica e ecclesiastica insieme, e per sua natura abbastanza indipendente. Il 
mezzo per accertare se e come ciò sia avvenuto è la lettura di molteplici 
fonti, non sempre direttamente pertinenti le confraternite, quali, ad esem-
pio, le visite pastorali, che non sempre le menzionano e i sinodi diocesani 
che non lo fanno quasi mai. 
Da quanto abbiamo potuto constatare, a fronte di una massiccia pre-
senza di ordini religiosi tutti impegnanti nell'evangelizzazione, nell'assi-
stenza e nella fondazione di confraternite dalle visite non emerge un gran-
de impegno da parte dei secolari nell'assistenza spirituale del popolo e delle 
confraternite che lo rappresenta. 
L'unica cosa della quale i vescovi sembrano interessarsi è il controllo 
della loro contabilità e il suggerimento per una eventuale aggregazione ad 
una confraternita romana perché i confratelli pugliesi possano godere dei 
privilegi e delle indulgenze dell'associazione madre. 
I sinodi non si pongono assolutamente il problema. Una indagine, non 
ancora effettuata potrebbe riguardare l'erezione di confraternite da parte di 
vescovi appartenuti agli ordini religiosi e quindi con indirizzi culturali ben 
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precisi. Ci sembra comunque che, la confraternita nel'600 sia tenuta in gran 
conto solo dagli ordini religiosi preposti all'educazione delle masse, secon-
do la politica generale rieducativa della controriforma. Sembrano essere gli 
unici a rendersi conto di quale grande potenzialità di aggregazione, di pro-
pulsione e di propagazione del messaggio evangelico potessero avere 
soprattutto nei contesti sociali illetterati. 
Ciò è provato dall'alto numero di confraternite mariane che abbiamo 
censito nei secc. XVI e XVII e le cui denominazioni rivelano chiaramente la 
matrice di un ordine: Purificazione di matrice gesuitica; Immacolata di 
matrice francescana; Maria SS.ma del Rosario di matrice domenicana; Maria 
SS.ma del Monte Carmelo di matrice carmelitana; l'Addolorata propagan-
data dai Serviti, ma fondamentale nell'esaltazione della Passione e Morte del 
Figlio di Dio, forse il culto mariano più diffuso e radicato in Puglia. I Gesui-
ti giunti con grande forza di organizzazione e penetrazione, sostenuti dalle 
classi benestanti, come alfieri di una controriforma che in Puglia non ci sem-
bra abbia avuto una risonanza particolare non essendoci stati episodi di ere-
sia di massa, furono instancabili missionari. Se immaginiamo di coprire la 
Puglia con carte trasparenti dove siano indicate le presenze dei vari ordini 
nella regione nel '600, il territorio risulterebbe fittamente presidiato. Sono 
presenti prima nei grandi centri costieri e nelle città situate lungo i percorsi 
delle antiche vie romane da e per l'Oriente e la Terra Santa: successivamen-
te, con una irradiazione capillare che raggiunge anche i più piccoli centri 
demici. L'indagine proverebbe che i gesuiti sono presenti preferibilmente 
nelle città costiere importanti e ricche con chiese e collegi, la cui maestosità è 
di per sé una indicazione precisa del prestigio dell'ordine. Purtuttavia l'or-
dine non poté sottrarsi alla grande crisi del sec. XVII e al fenomeno del pau-
perismo che improntò tanta parte della pietà e della spiritualità del secolo in 
tutta Europa e anche in Puglia. Le fonti primarie per comprendere le moda-
lità attuate dall'Ordine per superare queste difficoltà e portare avanti la mis-
sione riformistica, sono documentate dalle Annuae Litterae del1590 (cc. 542-
655) e 1593 (cc. 77r-9v) dove sono ricoricordate le attività caritative nei mag-
giori centri pugliesi, quali Lecce, Taranto, Bari e il cui ricordo sarà ancora 
presente ben oltre il primo decennio del1600. Una grande forza d'urto per il 
Sud che, dopo l'apertura del collegio di Cerignola nel 1591, a causa della 
crisi, non consentirà la costruzione immediata del collegio di Taranto, e por-
terà, successivamente, all'abbandono dell'avamposto di Cerignola per apri-
re una casa a Barletta, porto molto importante ed attivo e più adatto all' ope-
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ra propagandistica dei padrj: la propagazione della devozione delle Qua-
rant' ore, l'insegnamento della dottrina cristiana ai giovani e alle donne e l' af-
fermarsi delle congregazioni mariane e degli oratori degli artigiani. La stra-
tegia gesuitica si caratterizza nel'600 con missioni extraurbane organizzate 
in modo più incisivo, perché più lunghe, completate dall'ordinazione di 
sacerdoti in loco e soprattutto dalla fondazione delle congregazioni mariane 
intese come scholae permanenti di dottrina cristiana. Congregazioni che, eret-
te ovunque nel territorio, indipendentemente dalla presenza di case o colle-
gi, saranno il segno del passaggio dei padri e saranno le piattaforme di con-
tatto soprattutto nei casali rurali. Un catalogo datato 1607 (A.R.S.I. Neap. 72, 
cc. 109r -12v) consente di accertare che, in quella data, la Puglia contava 13 
congregazioni e 752 iscritti. Oltre alle due attivissime sedi di Lecce e Bari, 
nella relazione del 1617, è menzionata la residenza di Molfetta che, pur non 
essendo collegio svolgerà un ruolo di grande importanza per la prima metà 
del secolo circa. Sarà infatti un attivissimo nucleo di predicazione popolare, 
a seguito della quale sorgeranno le congregazioni mariane della parte cen-
tro-nord della regione. Le Annuae Litterae del1613-1614 informano che I'in-
segnamP.nto catechistico e le pratiche di devozione si attuano all'interno di 
una confraternita di nobili, di tre oratori di artigiani e di una speciale con-
gregazione della dottrina cristiana, che raduna 300 famiglie urbane di conta-
dini e artigiani e un centinaio delle zone limitrofe rurali, per un totale di 2000 
confratelli. È questo il momento che risulta molto caldeggiata la devozione 
al Santo tutelare della famiglia, attorno al quale raccogliersi per pregare ed 
avviare quella devozione domestica e famigliare che tanta importanza ha 
avuto, e ancora ha nella storia del rapporto tra credenti e divinità. Si avvia 
anche il culto per 1' Angelo Custode che non sembra, tuttavia, aver avuto 
molto seguito, soprattutto nelle dedicazioni confraternali tra le quali è quasi 
inesistente. Nel primo ventennio del secolo sono documentate anche tre con-
gregazioni mariane che raggruppano scolari chierici e sacerdoti. Esse avvie-
ranno, per l'edificazione di tutti, la pratica della flagellazione pubblica, pra-
tica che precedentemente era riservata al periodo Quaresimale. Sembra 
comunque che le cappellette della dottrina cristiana esistessero solo simboli-
camente dal momento che non erano i contadini, impegnati nel lavoro dei 
campi, a spostarsi, ma i padri che andavano a predicare ovunque. 
Sempre questi anni una forte azione missionaria si concretizza a Bisce-
glie con la creazione di istituzioni fisse e durature; un conservatorio di fan-
ciulle e due congregazioni mariane di cui, una di nobili dedita al culto del-
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l'Annunziata è documentata già nel1590. Una fisionomia analoga assumerà 
la residenza di Monopoli caratterizzata da una forte propulsione nelle zone 
rurali dell'interno e lungo la costa. In città risulteranno erette già nel 1617 
tre congregazioni mariane: sono composte da borghesi, sacerdoti e chierici, 
scolari. Un particolare oratorio aggregherà artigiani e contadini. Lo slancio 
missionario dei gesuiti in questa fase in Puglia non trascura nessuna fascia 
sociale. Gravi problemi economici e la crisi del secolo non consentiranno di 
attuare il grande progetto che, dall'inizio del secolo, il provinciale napole-
tano Fabio Fabi aveva pianificato per tutto il mezzogiorno e che per la 
Puglia vedeva residenze a Bitonto, Altamura, Matera, Bari, Barletta, a 
Taranto, nodo di smistamento per la Basilicata e la terra d'Otranto. La resi-
denza da Ostuni a Brindisi, Nardò e Taranto avrebbero coperto la fascia 
Adriatica seguita da Monopoli a Lecce e toccare su due direttrici la costa 
ionica attraverso appunto Nardò e Taranto. 
La recessione della crisi, dopo il primo trentennio del secolo, permetterà 
una seconda ondata missionaria, che sarebbe interessante confrontare con 
quella degli altri ordini religiosi (la mancanza di studi non Io consente). L'in-
cidenza di questa azione assume aspetti sempre più collettivi, popolari, spet-
tacolari e drammatici attraverso la totalità delle istituzioni penitenziali gesui-
tiche controriformiste che caratterizzeranno, in seguito, tutta l'emotività e la 
spettacolarità di alcuni risvolti della pietà meridionale, che da queste manife-
stazioni di matrice gesuitica, trarrà il suo alimento. Le incertezze e gli scon-
volgimenti politici degli anni '40 del 1600 imporranno all'attività gesuitica 
una nuova fase, che dovrà tenere conto degli sconvolgimenti sociali del mez-
zogiorno impegnando l'Ordine su di un doppio fronte, sia religioso che socia-
le. La realtà confraternale, che energicamente si andrà consolidando capillar-
mente in tutta la regione nella seconda metà del secolo, evidenzia come i 
gesuiti, attraverso una programmazione ed una strategia missionaria a rete 
con maglie fitte, abbiano rievangelizzato la regione non tanto in chiave con-
troriformista ma come esigenza primaria di portare la parola di Dio in terri-
torio ove il cristianesimo aveva perduto il suo significato essendosi ripiegato 
in forme sincretiche di superstizione mista a magia. L'istituzione confrater-
nale è stata la forma di aggregazione laica mediante la quale la forza educa-
tiva dei gesuiti ha potuto organizzarsi ed avere successo. Non diversamente 
è avvenuto per gli altri ordini religiosi, presenti in Puglia già prima dei Gesui-
ti, e che harmo svolto un'intensa attività di apostolato, sostenuti dalle confra-
ternite, che anch'essi eressero, considerandole elementi fondamentali a soste-
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gno delle missioni e del loro apostolato. Secondo lo studioso domenicano 
padre Esposito, la presenza domenicana in Puglia risale alla prima metà del 
XIII secolo ed assumerà una struttura amministrativa culturale ed organizza-
tiva precisa nel1530, con la creazione della "Provincia S. Thomae in Apulia" 
come affermato dal Capelluti nel suo studio L'Ordine domenicano in Puglia 
pubblicato a Teramo nel1965. Considerata la vastità del territorio e l'asperità 
dei luoghi la provincia sarà divisa in cinque vicari di nazione (nazione Capita-
nata a Nord, nazione Barese al Centro, nazione Tarantina e Leccese a Sud; la 
nazione Basilicata non pugliese geograficamente ma come Provincia domeni-
cana) Tale organizzazione registrerà alla fine del sec. XVII la presenza di 66% 
conventi. Fondamentale risulta essere la predicazione, alla preparazione della 
quale sono dedicate tutte le energie come si può dedurre dagli "Atti" del 
capitolo provinciale svoltosi a Lecce nel 1652. La grande preparazione nel-
l' arte di predicare farà sì che le missioni domenicane siano state un fattore 
educativo di notevolissima rilevanza nella storia della rievangelizzazione 
delle Puglie nel '600. Afferma infatti Gabriele De Rosa nel suo volume Chiesa 
e religiosità nel Mezzogiorno del 1978, che "pur configurandosi come un 
momento eccezionale e prevalentemente destinato alla massa del popolo, la 
cui recitazione [del rosario] coinvolgeva emotivamente paesi interi anche per 
settimane e il cui ricordo era sempre vivo non solo come evento straordina-
rio, ma anche, come insieme di massime, di modi di preparare, di modi di 
concepire il rapporto della vita con Dio e di sentire l'al di là". Uno dei primi 
risultati della coralità devozionale promossa dallo spirito controriformista, 
voluto dalla Chiesa, consentirà, già nel1583, di concedere ai Maestri Genera-
li di Bari di erigere "Societates Sanctissimi Rosari e Nomine Dei". Queste con-
fraternite che sorgono numerose in tutta la regione, ne abbiamo censite 72 alla 
fine del secolo XVI e 166 nel sec. XVII non presentano strutture particolari o 
diverse dalle precedenti. Esse risultano, però, essere molto più fervorose dal 
punto di vista devozionale grazie alla particolare modalità di preghiera cora-
le che avviano. La recita del rosario è un momento importante di aggrega-
zione e di socializzazione che trasformerà radicalmente i rapporti tra i devo-
ti come singoli e come comunità in preghiera: una comunità che, se pur 
socialmente ed economicamente emarginata, in Puglia sarà la testa di ponte 
non tanto della Controriforma, ma della Riforma intesa non come lotta con-
tro i Protestanti, ma come ripresa di un discorso religioso cristiano che era 
stato interrotto da tempo a causa della incapacità dei vescovi non residenti e 
di un clero scarso e incapace di svolgere una azione pastorale degna di que-
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sto nome. Più scarsi saranno i risultati sulla propagazione delle confraternite 
dedite al culto del Nome di Dio, anche se sovente erette in parallelo alle rosa-
riane. Dal nostro censimento risultano essere otto nel '500 e sedici nel'600. 
Non sottovalutando il basso livello culturale della stragrande maggioranza 
dei confratelli e delle consorelle, la recita sistematica e corale del rosario 
imparato a memoria comportò una enorme diffusione di questa pratica, al 
punto che la devozione rosariana diventerà la devozione popolare per eccel-
lenza e tale rimarrà fino ai nostri giorni. Recentemente abbiamo assistito a 
Palo del Colle ad un raduno serale spontaneo, in una corte della città vecchia, 
durante il quale gli abitanti del quartiere, uomini, donne, bambini recitavano 
il rosario, perpetrando una pratica divenuta per loro ancestrale, inconsape-
voli di continuare le seicentesche missioni domenicane riformiste. Altro Ordi-
ne, grande patrocinatore di confraternite, la cui presenza è stata sicuramente 
determinante in Puglia per una rieducazione religiosa postridentina è quello 
Francescano. La sua storia nella regione ha origini antiche se si avvalla la sto-
ria-leggenda del transito dei S. Francesco attraverso le Puglie. Per ripercor-
rerla rimando all'enorme bibliografia sull'argomento che può considerasi ini-
ziata con la pubblicazione di Antonio da Stigliano del 1933, I cappuccini in 
Puglia 1533-1933 e che, attraverso una ricchissima messe di altre opere, giun-
ge all'opera monumentale in quattro volumi di Padre Benigero Ferrone del 
1982 dal titolo Storia della Serafica Riforma di San Nicolò in Puglia~ La regione 
risulta suddivisa in tre Provincie: a nord la Provincia di Sant'Angelo; al cen-
tro la Provincia di S. Nicolò; a sud la Provincia di S. Antonio. Negli anni com-
presi tra il1530 e il1713 i conventi francescani delle varie famiglie sono ven-
tinove per la Provincia di Sant'Angelo e San Nicolò, mentre sono 34 per la 
provincia di S. Antonio da Padova. L'evangelizzazione capillare svolta dai 
francescani nella regione sembra risentire nelle diverse vicissitudini dell'Or-
dine. Per le confraternite, ricordiamo ancora, incise anche notevolmente la 
soppressione innocenziana del1634. Tale soppressione privò i devoti più iso-
lati e più bisognosi di assistenza morale e materiale del sostegno fornito dalla 
presenza di un conventino, quella modesta struttura conventuale rurale, tipi-
camente francescana. I successivi dissidi interni dell'Ordine continuarono ad 
aggravare la situazione, soprattutto nel momento in cui tali dissidi assunsero 
forme di aperta bellicosità. Nonostante queste situazioni di conflittualità, va 
registrato che, nel1600 nella Provincia di Sant'Angelo (Puglia Nord), in quel-
la di S. Nicolò (Puglia Centrarle) e in quella di Santa Maria in finibus terrae 
(Puglia Sud), sono operanti ad esempio 133 comunità solo di cappuccini alle 
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quali ovviamente vanno ad aggiungersi le precedenti case francescane dei 
Conventuali. 
Una rete così fitta di istituzioni francescane, sorte sull'onda della devo-
zione suscitata dall'estrema povertà dei frati e dal fervore dei loro predica-
tori, si concretizzerà in una serie di confraternite intese e rette anche per 
loro, come scholae per i devoti e punti di riferimento certi e concreti nell' at-
tuazione della riforma. 
Attraverso il nostro censimento del1988 ci è stato possibile individuare 
lo spessore dell'azione controriformistica letto. attraverso la fondazione di 
confraternite in modo certo per le confraternite di S. Antonio, compatrono 
dell'Ordine. Nel sec. XVII sono undici con una dislocazione abbastanza 
disuguale. Infatti nel sec. XVII nella zona nord della regione, risulta eretta 
una sola confraternita antoniana a Sant'Agata di Puglia. 
Nella terra di Bari, la zona centrale della regione, nel1600, le confraterru-
te antoruane sono cinque, mentre nella terra d'Otranto nello stesso periodo 
sono quattro. La dedicazione a S. Antoruo è il risultato di una strategia tesa 
ad onorare il santo taumaturgo dal quale si possono ottenere tutte le grazie, 
ma anche quello di sviluppare il culto per un santo patrono che sia anche 
domestico e creare quindi una continuità devozionale anche fuori dalla chie-
sa, nell'intimità della casa e della famiglia. Tale rapporto avrà il suo culmine 
nella dedicazione di confraternite alla Madonna nelle sulle multiformi carat-
terizzazioni e denominazioni cultuali che, tutte, convergono in una immagi-
ne collettiva della Madonna e sempre sottesa ad ogni sua etichetta, quella 
della Grande Madre alla quale chiunque può ricorrere come un figlio. È in 
questa ottica che non è facile stabilire quali confraternite mariane siano esclu-
sivamente di patronato francescano nel '600. Questo perché l'Ordine non 
patrocinò solo quelle dell'Immacolata o della Madonna delle Grazie, dedica-
zione che spesso è riveniente dalla presenza sul territorio di una pestilenza o 
di una carestia, per salvarsi dalla quale, l'Ordine convoglia la disperazione 
suggerendo un patronato mariano accessibile a tutti, o meno coinvolto nelle 
dispute colte, come ad esempio quelle tra maculisti e immaculisti. 
Se si escludono le confraternite di Maria SS.ma del Rosario di sicuro 
Patronato Domenicano (sec. XVI, 72 - sec. XVII 166) e quelle di Maria SS.ma 
del Monte Carmelo (sec. XVI, 9 - sec. XVII 29) legate alla presenza carmeli-
tana, le confraternite più frequenti in un certo senso di promozione mista tra 
gesuiti e francescani di ispirazione mariana sono le confraternite dell'Im-
macolata (sec. XVI, 16 - sec. XVII, 53), dell'Annunziata (sec. XVI, 12 - sec. 
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XVII, 21), dell'Assunta (sec. XVI, 2- sec. XVII, 14) e delle Grazie (sec. XVI, 4 
- sec. XVII, 7). Il risultato di questo sommarsi di devozioni mariane ci sem-
bra indicativo di una grande strategia di politica rieducativa, di ampio 
respiro, strategia che, se da un lato esaltava il culto eucaristico con i grandi 
teatri eretti per la pratica delle Quarant' ore e non accessibili alla sensibilità 
di tutti, dall'altra ovviava la grande campagna all'insegna mariana che nella 
semplicità universale della sua maternità non escludeva nessuno. E questo 
fu indubbiamente, un grande elemento catalizzatore, indispensabile a soste-
nere una politica di riconquista del cattolicesimo sia in chiave di evangeliz-
zazione vera e propria sia in chiave controriformistica anche se per que-
st'ultima, in Puglia, abbiamo molte riserve. Ci chiediamo infatti se ciò fosse 
necessario nel Mezzogiorno d'Italia e in particolare in Puglia, regione che 
non documenta movimenti ereticali consistenti. 
Se da una parte l'istituzione confraternale è stata sicuramente uno stru-
mento prezioso per l'apostolato cattolico controriformista in gran parte del-
l'Europa cristiana, come evidenzia benissimo l' Angelozzi nel suo lavoro del 
1978, ancora valido Le Confraternite laicali. Un'esperienza cristiana tra medioevo 
ed età moderna, pur tuttavia è indispensabile tenere presente le aree di opera-
zione molto diverse in Italia. Infatti, mentre le confraternite piemontesi, 1om-
barde e venete erano confraternite di confine tra il mondo cattolico e quello 
protestante, una specie di presidio paramilitare devozionale, le regioni cen-
trali dello Stato Pontificio e quelle meridionali del Viceregno, tra le quali 
Puglia, sperimentavano una realtà del vivere confraternale che era molto 
diversa: operavano in aree considerate roccaforti del cattolicesimo. L'attività 
degli ordini religiosi e l'erezione delle loro confraternite, delle quali abbiamo 
parlato precedentemente, deve quindi essere letta in chiave del tutto parti-
colare, quella della rievangelizzazione, dell'apostolato, dell'educazione e 
dell'assistenza - leggi mettere in atto delle sette opere di misericordia, sia spi-
rituali che corporali - più che di una attività miratamente controriformistica. 
Al di là poi delle devozioni cristologiche o mariane, dedicazioni a santi e 
a madonne locali strettamente regionali, molte ci sembrano una continuazio-
ne di quelle confraternite medioevali che la scarsità di documenti ci impedi-
sce di studiare. Allo stesso modo ci sembra ancora medioevale, in pieno sei-
cento nel Centro- Sud dell'Italia e in Puglia, tutta la ritualità del suffragio e 
delle pratiche funerarie dominate dalla grande importanza che le confrater-
nite danno ai sepolcri confraternali nelle loro chiese e cappelle. Importanza 
che sottende una angoscia profonda dell'uomo e della donna, confratello e 
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consorella nei riguardi dell'al di là. A nostro avviso, dopo l'excursus generale 
sui percorsi secolari dell'associazionismo laicale di area europeo-cristiana e la 
focalizzazione ad ampio raggio del fenomeno in area pugliese, riteniamo di 
poter concludere che, in questa regione, le confraternite non hanno rappre-
sentato quel grande strumento controriformista che hanno rappresentato in 
altre realtà storico-religiose. Questo per il semplice motivo che nel Mezzo-
giorno, con i suoi secolari ritardi le confraternite hanno rappresentato la con-
tinuità di un precedente esistente che è stato rivitalizzato dalla campagna di 
rievangelizzazione postridentina di questi territori dove, non dimentichiamo, 
ancora in tempi recenti Carlo Levi poteva dire: "Cristo si è fermato a Eboli". 
Ogni indirizzo cultuale, universale o regionale offerto dalla devozione con-
fraternale potrebbe offrire spunti per indagini incrociate su aspetti particola-
ri assunti da una confraternita in un certo momento e in un certo luogo. Con 
il presente saggio abbiamo voluto solamente evidenziarne alcuni che ci sono 
sembrati i più significativi per la caratterizzazione pugliese di un fenomeno 






Esempi di committenza confraternale italiana nel sec. XVII 
Le tavole e le relative schede storico-artistiche presentate in questa appendice 
rappresentano una campionatura di 19 pezzi, uno per ogni regione o territorio di 
regione d'Italia. Le opere di committenza confraternale, chiese, cappelle, oratori, 
archi trionfali (scheda Basilicata), altari, tele, statue, arredi liturgici, paramenti sacri 
ed oggettistica devozionale di varia natura sono espressione concrete di devozione 
e rappresentano una percentuale altissima del patrimonio artistico devozionale 
nazionale. Tali opere vanno individuate e segnalate perchè necessitano, oltre che di 
una particolare tutela, soprattutto di uno studio diverso da quelle di altra commit-
tenza. Infatti, esse assolvono primariamente lo scopo di soddisfare l'esigenza delle 
singole confraternite che, quando economicamente possibilitate, onorano i loro 
patroni in questa forma. Ogni opera quindi deve soddisfare esigenze estetiche del-
l'artista e del suo tempo ed esigenze canoniche imposte dallenormative riguardanti 
la rappresentazione del sacro nel suo scopo primario didattico-religioso che non 
dovrà mai contrastare con l'ortodossia. Ciò sarà tanto più vero nel sec. XVII, duran-
te il quale, a seconda della posizione geografica delle regioni italiane rispetto ai ter-
ritori propulsori della riforma, le opere assumermmo aspetti controriforrnistici, cioè 
di opposizione antiluterana o meramente riforrnistici nell'ambito di un rinnova-
mento iniziato e lentamente messo in atto dalla Chiesa cattolica in Italia nel sec. 
XVII. Diverso quindi sarà il significato della tavola lornbarda che rappresenta 
S.Carlo Borromeo in visita pastorale alla confraternita da quello del dipinto sicilia-
no che raffigura S. Rosalia con angeli custodi e in copresenza, dell'Immacolata. 
Infatti nella prima, volutamente la confraternita rappresenta il campione della con-
troriforma lombarda mentre esplica il suo mandato di pastore in chiave Tridentina. 
La tela rappresenta quindi nella sua globalità l'insieme degli elementi sopramen-
zionati, ed è l'esempio di una committenza confraternale perfettamente calata nella 
realtà storico-religiosa del luogo e del tempo, il '600 in Lombardia. La seconda, nata 
in un territorio o ve l'esigenza controriformista in chiave antiluterana non esiste, 
risponde esclusivamente alle esigenze devozionali della confraternita legata ad un 
culto locale, Santa Rosalia, alle quali si affiancano il culto dell'Immacolata e degli 
Angeli custodi di matrice rifornùsta gesuitica. Si è volutamente scelto un'opera per 
ogni regione allo scopo di evidenziare, sia pur attraverso la bellezza di un singolo 
pezzo, come la storia confraternale e soprattutto quella della sua conunittenza 
necessitino di studi incrociati di ampio respiro territoriale e temporale. Solo così si 
potranno porre in luce le molteplici sfacettature che l'istituzione è andata assue-
mendo nei luoghi e nel tempo producendo una conseguente ricaduta di tali aspet-
ti nella storia, nella politica, nell'economia e nella cultura socio-religiosa generale 





Regione: Piemonte - Città: Cuneo 
Confraternita committente: Confraternita della Santa Croce, ed in particolare la 
fanùglia Farina con sede nella Chiesa della Confraternita di Santa Croce 
Titolo dell'opera: La guarigione dell'indemoniato di Giulio e Giovanni Battista Bruno, 
fratelli, attivi tra Liguria e Piemonte nella prima metà del1600 
Descrizione tecnica dell'opera: Olio su tela, cm 153X138 
Stato di conservazione: discreto 
Fonti provanti la committenza: Archivio di Stato di Cuneo, Ospedale di S. Croce, 
Ordinati di Consiglio, vol. 7 F. 295. Archivio di Stato di Cuneo, Ospedale di S. 
Croce, vol. XIV, 1714, Conclusione dei Conti della tesoreria ff. 36 v. 37 
Descrizione ed analisi sintetica storico-artistica dell'opera: 
Sulla soglia di un edificio, un religioso impone il crocifisso ad un giovane possedu-
to, che nell'atto di difendersi cade a terra; sulla sinistra due cavalli volanti, simbolo 
del demonio scacciato, si allontanano sbuffando fiamme. L'opera è l'unica datata e 
firmata della serie di quattordici tele rappresentanti il Trionfo della Croce, com-
nùssionate nel1625 da altrettante fanùglie appartenenti al Consiglio della Confra-
ternita, a Guido e Giovanni Battista Bruno, pittori di formazione ligure ed attivi tra 
Genova ed il Piemonte nella prima metà del XVII secolo. La drammaticità delle 
azioni, la teatralità dei gesti e delle figure, spesso in costume. uniti al gusto per un 
colore intenso e frastagliato, inseriscono il ciclo pittorico nell'ambiente genovese del 
primo ventennio del 1600 dove, sulla elegante pittura tardomanierista di Lazzaro 
Tavarone e di Giovanni Battista Paggi, si iru1estano le novità cromatiche e spaziali 
dei più giovani Gioachino Assereto, Bernardo Strozzi e Giulio Benso. Ma il ciclo di 
S. Croce risente anche delle atmosfere e della cultura dei lombardi Cerano e Moraz-
zone sui quali, fin dal1617, si aggiornò lo stesso Paggi, del quale Giulio Bruno fu 
allievo. Una fonte documentaria del1714 specifica che il quadro fu comnùssionato 
dalla famiglia Farina e identifica in S. Vincenzo Ferreri il religioso intento all' esor-
cismo. 
Bibliografia: G. Galante Garrone, Cuneo, la Confraternita di Santa Croce; AA.VV., 
Radiografia di un territorio, Catalogo della mostra, Cuneo 1980, pp. 208-220; C. Falco, 
Santa Croce: note d'archivio, in AA.VV., Radiografia di un territorio, Catalogo della 
mostra, Cuneo 1980, pp. 221-224; S. Mamino, 1980,scheda n. 01/00024999 del Cata-
logo generale, Soprintendenza per i Beni Artistici del Piemonte; AA.VV., Angelo 
Carletti, Tra storia e devozione, catalogo della mostra, Cuneo 1995, scheda di G. Spio-
ne, pp. 196-197 





Regione: Liguria - Città: Celle Ligure-Savona 
Confraternita committente: Confraternita di S. Michele Arcangelo tuttora operan-
te con sede nell'Oratorio di S. Michele Arcangelo. 
Titolo dell'opera: S. Michele Arcangelo di Anton Maria Maragliano (Genova 1664-
1739) 
Descrizione tecnica dell'opera: Scultura in legno di tiglio policromo, gruppo pro-
cessionale: h . statua cm 170, piattaforma d'appoggio cm 137x173 
Stato di conservazione: buono 
Fonti provanti la committenza: Contratto Notarile in Archivio di Stato di Genova 
e libro dei conti della Confraternita nell'Oratorio 
Descrizione ed analisi sintetica storico-artistica dell'opera: 
Il 7 giugno 1694 l'artista firma il contratto per eseguire l'opera, che il 5 luglio risul-
ta già compiuta, e affidata al coloritore Gerolamo Ratto per la policromia e le dora-
ture. n libro dei conti riporta tutte le spese sostenute dalla confraternita, compreso 
il trasporto da Genova a Celle Ligure dell'opera. L'iconografia tipicamente contro-
riformista di questo raffinatissimo capolavoro del Maragliano si risolve nella 
straordinaria libertà espressiva del volo scioltissimo dell'angelo, nell'indefinita 
apertura delle grandi ali dorate e dello svolazzare del manto, in una composizione 
che scioglie la didattica devozionale secentesca nella grazia luminosa e lieve del 
rococò. L'opera, documentatissima, si trova tuttora nella sua collocazione origina-
ria; Anton Maria Maragliano fu uno dei più fecondi creatori di gruppi scultorei pro-
cessionali per le confraternite genovesi e liguri del secolo e rappresenta uno degli 
artisti più significativi dell'iconografia controriformista. 
Bibliografia: Franca Franchini Guelfi, Anton Mrzrirz Mrzragliano, in Genova nell'età 
barocca, Catalogo della mostra di Genova, Ed. Bologna 1992, pp. 310-311, scheda n. 
189 (con bibliografia precedente). 





Regione: Lombardia - Città: Bergamo 
Confraternita committente: Confraternita dei disciplini verdi di San Rocco con 
sede presso la Chiesa di San Rocco (collocazione originaria e attuale). 
Titolo dell'opera: S. Rocco e i Disciplini di Giovan Paolo Ca v agna (Bergamo 1550 c.a. 
-1627) . 
Descrizione tecnica dell'opera: Olio su tela, cm 165x110, recto dello stendardo pro-
cessionale della confraternita. 
Stato di conservazione: buono. Restaurato. Esposto a mostra (Milano, 1953 - Ber-
gamo, 1987). 
Fonti provanti la committenza: Scritta "Societas S. Rochi". 
Descrizione ed analisi sintetica storico-artistica dell'opera: 
Lo stendardo è firmato dall'artista e datato 1591 sul verso, dove è rappresentata la 
Vergine con il Bambino, adorata dai SS. Rocco e Sebastiano e da quattro devoti. 
Recto e verso vennero separati nell"SOO. Tra i capolavori dell'artista, il dipinto è frut-
to di quella cultura lombarda tutta avvolta all'analisi e alla rappresentazione della 
realtà dalla quale era appena uscito il Caravaggio. L'intensità della caratterizzazio-
ne rittrattistica, il realismo del vigoroso rilievo volumetrico delle forme e della pre-
cisa resa luministica delle ombre portate, l' esenzialità e la sobrietà della composi-
zione fanno rivivere la tradizionale iconografia devota in accenti di intensa e coin-
volgente suggestione. La pacata e solenne gestualità dei personaggi evidenzia quel-
la devozione austera e tutta interiore, che caratterizza l'interpretazione lombarda 
delle disposizioni tridentine, determinata soprattutto dalla pastorale di San Carlo 
Borromeo. 
Bibliografia: E. De Pascale, Scheda nr. 5, in I/'600 a Bergamo, catalogo della mosh·a, 
Bergamo 1987, pp. 55-57 (con la citazione delle fonti e della bigliografia preceden-
te). 





Regione: Veneto- Città: Venezia 
Confraternita committente: Scuola Grande di Santa Maria dei Carmini con sede 
nella Scuola Grande dei Carmini, Venezia, sestiere di Dorsoduro, parrocchia dei 
Carmini 
Titolo dell'opera: L'Assunzione di Maria Vergine al cielo, in armonia con la dedica-
zione delle chiese carmelitane a tale mistero di Alessandro Varotari detto il Pado-
vanino (Padova 1588- Venezia 1649) 
Descrizione tecnica dell'opera: Olio su tela; lunghezza cm 365, larghezza cm 555; 
collocata dal 174o nel soffitto della sala dell'albergo, dove trovasi tuttora. 
Stato di conservazione: buono 
Fonti provanti la committenza: Archivio di Stato di Venezia, Scuola Grande dei 
Carmini, busta 4, capitolare 2°, CC. 34r.-37v., 1640, 28 maggio, stanziamento di 1000 
ducati per il soffitto, cioè per la tela del Padovanino. 
Descrizione ed analisi sintetica storico-artistica dell'opera: 
La Vergine, sopra le nubi, a braccia alzate, attende l'incontro con l'Eterno Padre al 
centro. Sui margini, alcuni angeli accolgono Maria al suono di strumenti, mentre 
altri la accompagnano a braccia alzate. Novità iconografica è data da San Giusep-
pe, lo sposo della Vergine, sul margine superiore del dipinto, con simboli della sua 
vita (palma e giglio): tutto ciò rientra nella tipica devozione carmelitana al santo, 
sviluppatasi in età postridentina. Il dipinto fu qui spostato dal salone centrale nel 
1740 per volere di Giambattista Tiepolo. Fu restaurato nel1747 da Francesco Gian-
di. II Padovanino manifesta nell'acceso colore una vivace fantasia nel suo consueto 
stile attento al periodo del tardo Tiziano e proteso verso le esigenze controriformi-
ste. 
Bibliografia: Boschini, La carta del navegar pittoresco, Venetia 1660, a cura di A. Pal-
lucchini, Venezia-Roma 1966, p. 390; F. Sansovino- G. Martinioni, Venetia città nobi-
lissima et singolare( ... ), Venezia 1663, p. 265; A.M.Zanetti, Della pittura veneziana( ... ), 
Venezia 1771, p. 481; G. Comoli, Cenni storici sull'origine della Confraternita e Scuola 
dei Carmini di Venezia, Venezia 1904; A. Niero, La Scuola Grande dei Cannni. Storia e 
Arte, Venezia 1963, PP. 20,32,44; R. Pallucchini, La pittura veneziana dei Seicento, I, 
Milano 1981, p. 105; Le Scuole di Venezia, a cura di T. Pignatti, Milano 1981, p. 216; 
A. Niero, La Scuola Grande dei Carmini. Storia e Arte, Venezia 1991, PP. 15, 60; L. 
Moretti in L. Moretti- S. Branca Savini, Chiesa di Santa Maria dei Carmini. Arte e devo-
zione, Roma- Venezia 1995, p. 28. 




Regione: Trentine- Città: Riva del Garda-Trento 
Confraternita committente: "Venerabile Confraternita della Santissima Vergine 
Maria del Suffragio"; nel 1563, titolo che, a partire dalla seconda metà del '700, fu 
sostituito con quello di Confraternita della morte. Con sede nella Cappella del Suf-
fragio nella Chiesa parrocchiale di Riva, dedicata a Maria Assunta. 
Titolo dell'opera: Morte di San Giuseppe di Giuseppe Alberti, nato a Tesero in Val di 
Fiele nel 1640 e morto nel 1716. 
Descrizione tecnica dell'opera: Tela a forma ovale che rnisura, nei punti di mag-
giore ampiezza, 1,25 per 1,72 metri. 
Stato di conservazione: mediocre a causa anche dei non appropriati interventi di 
restauro, condotti nel1770 
Fonti provanti la committenza: Abbiamo solo fonti provanti l'autenticità delle 
opere pittoriche che decorano la Cappella. Sulla tela Morte di Maria si legge, nel 
retro, la firma dell'autore: J. Alberti, 1701. 
Descrizione ed analisi sintetica storico-artistica de W opera: 
La pittura rappresenta Giuseppe morente, disteso su un giaciglio. La sua figura, 
possente e giovanile, come suggeriva una tendenza dell'iconografia seicentesca, è 
posta in primo piano in linea obliqua rispetto all'asse centrale. Il santo ha il capo 
piegato sulla spalla sinistra, sulla quale poggia anche la verga fiorita, suo usuale 
attributo. Dietro il giaciglio volteggia un angelo sceso dal cielo, recante nella mano 
un grigio bianco. Il motivo della morte di Giuseppe, che ci ha indotto a preferire 
questa tela alle altre opere dell'autore artisticamente superiori è centrale nella devo-
zione postridentina, che ne ha fatto l'esempio più alto della buona morte. 
Bibliografia: G. A. Ducati, Cronaca, a. 1796-1812, ms. 2648, Biblioteca Comunale di 
Trento; Atti notarili, Archivio di Stato di Trento, Busta del 1595, Notaio Betta, doc. 
22 marzo 1695; Libro giornale e Libro dei Conti della Compagnia del Suffragio di Riva, in 
Archivio di Stato di Trento, Busta delle Confraternite 359, 406; N. Rasmo. Giuseppe 
Alberti pittore (1640-1716), cat. della mostra, Bolzano 1981; AA.VV., La chiesa di Santa 
Maria Assunta, a Riva del Garda, Trento 1989. 





Regione: Friuli-Venezia Giulia- Città: Visco-Udine 
Confraternita committente: Confraternita del Santissimo Sacramento con sede 
nella Chiesa Parrocchiale di S. Maria Maggiore. 
Titolo dell'opera: L'Eucarestia, S. Antonio da Padova, S. Biagio e S. Valentino di Pietro 
Bainville (attr.). 
Descrizione tecnica dell'opera: Olio su tela, cm. 215x106. 
Stato di conservazione: buono 
Fonti provanti la committenza: Archivio parr. Visco, Registro della Confraternita 
del SS. Sacramento, alla data 27/05/1691- 16/06/1691. 
Descrizione ed analisi sintetica storico-artistica dell'opera: 
La chiesa parrocchiale di S. Maria Maggiore, consacrata nel 1685, ospita l'altare 
della confraternita del SS.mo Sacramento, come accertato dalla visita diaconale del 
1698. In tale visita è provata l'esistenza di una tela, opera d i Pietro Bainville, che 
orna l'altare della confraternita. Dal verbale della riunione della confraternita, data-
to 16 giugno 1691, si apprende che i confratelli decidono di commissionare una pala 
d'altare che raffiguri S. Antonio con il Bambino al centro; San Biagio e San Valenti-
no ai lati e l'Ostensoria, emblema dell'Eurcarestia in evidenza in altro. I desiderata 
della confraternita saranno rispettati dall'autore dell'opera in tempi brevi se, tra il 
1691, anno della delibera e il 1698, anno della Visita, la pala è già terminata e collo-
cata sull'altare. Il pregio del dipinto sta neJla sintesi devozionale rappresentata 
dalla originale unione di devozioni diverse. Quella dell'Eucarestia di sicura matri-
ce controriformista, quella universale per S. Antonio, santo taumaturgo per eccel-
lenza e per il taumaturgo S. Biagio; a questi si affianca la devozione locale per S. 
Valentino. In questa osmosi sono compendiate le devozioni imposte e le devozioni 
spontanee in una sintesi che rispeccha perfettaemnte l'atmosfera religiosa e devo-
zionale del tempo e del luogo. 
Bibliografia: P. Damiani, Pietro Bainville, Udine 1966; F. Tassin, La chiesa parrocchia-
le di S. Maria Maggiore in Visco, Udine 1990. 





Regione: Emilia Romagna - Città: Bologna 
Confraternita committente: Confraternita di San Rocco. L'opera è conservata pres-
so la Pinacoteca Nazionale di Bologna 
Titolo dell'opera: S. Rocco di Ludovico Carracci, nato a Bologna, 1555 ed i vi morto 
il13 o 14 novembre 1619 
Descrizione tecnica dell'opera: Pastello e carboncino con tempera su carta attacca-
ta alla tela, cm 289x139 
Stato di conservazione: discreto. Restaurato da Ottorino Nonfarmale nel1993. 
Fonti provanti la committenza: Archivio di Stato di Bologna, S. Rocco, busta 
3/6586. 
Descrizione ed analisi sintetica storico-artistica dell'opera: 
Il Carrocci eseguì nel 1605 questo disegno a pastello, ritoccato ad acquerello, su 
carta successivamente incollata su tela, quale modello per il suo scolaro Baldassar-
re Galanini. Questi, su commissione della confraternita di S. Rocco, doveva dipin-
gere un palione da donare all'omonima Scuola di Venezia. L'opera è il tipico esem-
pio di sincera e suadente religiosità dell'artista. 
Bibliografia: R. Greco Grassillini, La confraternita di S. Rocco in capo al Pratella di 
Bologna, Bologna, Ti p. Alfa-Beta, 1990, pp. 12, 24, 28, 32,39, 43, 48. 50; Ludovico Car-
racci, Catalogo della Mosfm, Bologna, Nuova Alfa Editoriale, s.d. [ma 1993], pp. 133, 
243 ss., con bibliografia precedente. 





Regione: Toscana- Città: Impruneta- Firenze 
Confraternita committente: Confraternita della Madorma dell'Impruneta e dei 
Santi Fabiano e Sebastiano con sede presso l'Oratorio della Confraternita della 
Madonna dell'Impruneta e dei Santi Fabiano e Sebastiano, annesso alla Basilica d i 
Santa Maria dell'Impruneta. 
Titolo dell'opera: La Vergine col Bambino in una gloria d'angeli, adorata dai Santi Seba-
stiano e Rocco e da due confratelli del sodalizio attribuita a Giovanni Bilivert (Firenze 
1585-1644). 
Descrizione tecnica dell'opera: Olio su tela. 
Stato di conservazione: discreto. 
Descrizione ed analisi sintetica storico-artistica dell'opera: 
La Vergine avvolta da un alone dorato, da testine angeliche e angioletti appare con 
il Bambino in braccio, su nuvole scure, In piedi alla sua destra è Sar{ Sebastiano che 
alza il braccio ad indicare la Madonna, mentre sul lato opposto compare San Rocco. 
In primo piano sono inginocchiati due confratelli con indosso una veste bianca, fer-
mata alla vita dal cingolo, la buffa calata, i piedi scalzi. Il dipinto in esame è stato 
ritenuto dalla critica un ex-voto commissionato dalla principale confraternita del 
paese, ma alcuni elementi possono mettere in discussione tale ipotesi. l santi titola-
ri del sodalizio erano infatti Sebastiano e Fabiano (cfr. ASF, Capitoli di Compagnie 
Religiose Soppresse 397- Capitoli del1570- c. 2v), non Rocco, e può dunque stupi-
re che non sia effigiato il Santo Papa, anch'egli invocato nel corpo delle pestilenze; 
suscita inoltre perplessità il colore della veste, che i Capitoli del 1571 affermano 
essere in tela azzurra (ASF, Capitoli di Compagnie Religiose Soppresse 400, c. 49r). 
La mancanza di notizie documentarie non permette di stabilire con sicurezza le 
vicende del dipinto, ma nonostante le incertezze sulla confraternita committente -
qui avanzate per la prima volta- il dipinto appare estremamente significativo per 
la pittura confraternale del periodo controriformistico: è infatti legato alla partico-
lare devozione decretata alla Vergine, alla funzione mediatrice dei Santi taumatur-
gi, all'accento posto alle immagini angeliche, alla necessità che il fedele si immede-
simi nella scena, come sancito dal Concilio Tridentino. 
Bibliografia: G. Cantielli, Repertorio della Pittum fiorentina del Seicento, Fiesole 
(Firenze),1983, p.23; R.Contini,Bilivert,Saggio di ricostruzione, Firenze,1985,pp . 
40,103-104,tav. XVI,fig.53;R. Contini, Giovanni Bilivert, in Il Seicento Fiorentino, Bio-
grafie, Catalogo della Mostra, III, Firenze, 1986, p. 36. 
Storia dell'arte 





Regione: Marche - Città: Loreto (Ancona) 
Confraternita committente: Confraternita del Santissimo Sacramento con sede 
presso la Basilica Laurentana. 
Titolo dell'opera: Ultima cena di Gesù di Simon Vouet, Parigi 1590- ivi 1649. 
Descrizione tecnica dell'opera: Olio su tela, cm 328x210. 
Stato di conservazione: molto buono. 
Fonti provanti la committenza: Documenti d'archivio della Basilica Laurentana. 
Descrizione ed analisi sintetica storico-artistica dell'opera: 
La confraternita del Santissimo Sacramento venne costituita nel 1528. Ebbe il suo 
maggiore sviluppo dopo il Concilio di Trento. Tra le varie benemerenze che la con-
fraternita si è acquistata durante i secoli, va ricordata la commissione, del 
26.09.1627, al pittore Simon Vouet per dipingere una tela rappresentante l'Ultima 
Cena di Gesù con gli apostoli, del costo complessivo di 300 scudi. Il dipinto, che 
risulta ultimato nel1630, era collocato nella sesta cappella della navata di sinistra 
della Basilica Lauretana, fino al1792, quando fu inviato al Laboratorio vaticano per 
la sua riproduzione in mosaico: ritornò solo nel1830. L'artista ha ideato la compo-
sizione dell'Ultima Cena nella forma verticale, perchè il dipinto era destinato a pala 
d'altare. La scena è ambientata dentro un'ampia sala, ornata da tendaggio, nella 
quale si aprie, sull'angolo destro, una finestra che fa intravedere un paesaggio all'e-
sterno. Gesù è rappresentato nel momento in cui dà il boccone all'apostolo tradito-
re Giuda, mentre gli altri apostoli sono intenti a un'animata discussione. Nel dipin-
to si avverte ancora la maniera caravaggesca dei tipi popolari, nei piedi nudi del-
l' apostolo in ginocchio in primo piano, con la fiasca in mano, mentre offre da bere, 
quando il pittore, già fin dal 1625, aveva incominciato a discostarsi per orientarsi 
verso eleganze decorative. Un cane messo nell'ombra della scena, in atto di leccare 
il piatto, anima la composizione. Il nome del pittore si legge nello sgabello. 
Bibliografia: Archivio Storico della Santa Casa di Loreto. Confraternita del Sacra-
mento, Registro dei mandati dall'anno 1629 all'anno 1639, c. 42; Floriano Grimald i -
Katy Sordi, Pittori a Loreto tra '500 e '600. Committenze, Ancona 1988, p. 26 e pp. 83-
84; Jacques Thuillier, Vouet, Paris, Editions de la Réunion des Musées nationaux, 
1990, pp. 236-239. 





Regione: Umbria- Città: Perugia 
Confraternita committente: Sant'Agostino, San Domenico, San Francesco e Comu-
ne di Perugia con sede presso il Duomo di Perugia. 
Titolo dell'opera: Madonna con Bambino e Santi (da sx: Domenico, Lorenzo, Costanzo, 
Agostino, Ercolano, Francesco di Giovanni Antonio Scaramuccia (Perugia 1570 circa 
1633) 
Descrizione tecnica dell'opera: Olio su tela, firmata, datata 1616. 
Stato di conservazione: buono. 
Fonti provanti la committenza: Documenti presso l'Archivio Sodalizio "Braccio 
Fortebracci" -Perugia. 
Descrizione ed analisi sintetica storico-artistica dell'opera: 
L'opera testimonia la "conversione" luministica dell'autore, il quale, attorno agli 
anni 1608-1609 attenua la sua predilezione per un colorismo morbido e sfumato e 
comincia ad "abusare di terra d'ambra", risentendo di influssi caravaggeschi. Com-
missionata dai magistrati del Comune e realizzata con il concorso finanziario delle 
tre maggiori confraternite della città, S. Agostino, S. Domenico e S. Francesco, la tela 
è pensata come espressione della religiosità della "civitas" che si traduce visiva-
mente nell'unione tra i santi protettori e i santi titolari delle tre confraternite. Gran-
de è il valore simbolico attribuito dai committenti a questa opera che pone la città 
sotto la protezione di un intero gruppo devozionale rappresentato dalla Madonna 
con Bambino e ben sei santi. Un dipinto così commissionato e realizzato dimostra 
il proposito comune e prograrnmatico delle forze politiche, economiche e devozio-
nali della città di fare del prodotto artistico uno strumento di affermazione sociale 
e di propaganda cultuale a cui può affiancarsi anche lo stimolo devozionale. 
Bibliografia: L. Lauzi, Storia pittorica d'Italia ... , a cura di M. Capucci, l 0 , Firenze 
1968, p 372; F.F. Mancini, Profilo di Giovanni Antonio Scnram11ccia, in" Arte e Musica 
in Umbria tra Cinquecento e Seicento", atti XII Convegno di Studi Umbri, 1979; 
idem, in Bozzetti, modelli e grisailles dal XVI al XVJII secolo, catalogo della mostra, 
Perugia 1988, p. 30; idem, La decorazione manieristicadelln Cattedrale, in "Una città e 
la sua Cattedrale: il Duomo di Perugia", Perugia 1992 





Regione: Lazio - Città: Viterbo 
Confraternita committente: SS.ma Maria Assunta e San Rocco estinta dalla fine del 
secolo XIX con sede presso la Chiesa di San Rocco. 
Titolo dell'opera: La natività della Vergine di Giovan Francesco Romanelli (Viterbo 
1610C/1662). 
Descrizione tecnica dell'opera: Affresco, cm. 370x250 
Stato di conservazione: mediocre, danneggiato nella parte inferiore. 
Fonti provanti la committenza: Registro "Introiti ed Esiti". 
Descrizione ed analisi sintetica storico-artistica dell'opera: 
L'edificio sacro dedicato alla Madonna Assunta e a San Rocco, costruito dalla Con-
fraternita (l'antica compagnia de cittadini pizicaroli, bastari, cappellari, etc., alme-
no fino agli inizi del' 600 quando fu aperto il sodalizio alle sorelle che erano essen-
zialmente, al contrario, membri della nobiltà viterbese), fu eretto tra il1590 e il1594, 
come documentato dai libri delle entrate e delle uscite della Archivio della Confra-
ternita (conservato presso la Biblioteca Comunale di Viterbo) . L'iscrizione dedica-
toria sull'architrave del portale reca la data 1591: Asumptne Virginis in caelum divi Q. 
Racchi/veneranda sodalidasjaeree viritin collato statuitjsal. an. MDXCI. Giovan France-
sco Romanelli salì sul palco per realizzare la sua opera nel 1633 quando era già 
impegnato con la Compagnia per la realizzazione di una tela con l'Assunta - oggi 
presso il locale Museo Civico. In questa sua opera giovanile il maestro viterbese 
risente fortemente della sua fresca collaborazione con Pietro da Cortona ( iniziata 
meno di due anni prima) negli affreschi della cappella di Palazzo Barberini; i pic-
coli angeli che aliano tra le nuvole e la giovane donna in primo piano, si pongono 
come puntuali citazioni di numerosi personaggi che popolano questi prosceni. La 
raffinata Nascita, leggibile solo nella parte superiore, è circoscritta da una comples-
sa cornice configurata come una monumentale finestra aperta sullo scenario (una 
fastosa mostra architettonica dipinta di grisaille, ornata da encarpi, erme e puttini 
alati), dove al sommo del timpano compare l'arme della famiglia Turchi; tale onore 
fu benignamente concesso dai confratelli per le elemosine avute dalla nobile fami-
gli viterbese che permisero, unitamente a quelle raccolte tra i membri della Com-
pagnia, di portare a termine l'impegnativa opera. 
Bibliografia: F. Ricci, La Chiesa di S. Rocco e i suoi affreschi, Viterbo, in "Informazio-
ni", 11, 1994, pp. 71-82, periodico del ccbc dell'Amministrazione Provinciale di 
Viterbo. 
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Regione: Molise - Città: Lucito - Campobasso 
Confraternita committente: Confraternita del SS.mo Rosario con sede presso la 
Chiesa parrocchiale di S. Nicola di Bari. 
Titolo dell'opera: Madonna del Rosario e Santi- Eterno bendicente- Misteri del Rosario 
di Fabrizio Santafede (Napoli, documentato tra il1576 ed il1624). 
Descrizione tecnica dell'opera: Olio su tavola - la cona è composta da una tavola 
centrale di cm. 226x142, un ovale di cm. 70x100 e di 15 tavolette di cm. 30x33 ca. 
Stato di conservazione: discreto (l'opera ha subito un restauro di tipo conservativo 
tra il 1966 ed il 1968). 
Fonti provanti la committenza: Atto notarile di contratto (ASN, Notai del'500, C. 
Cerlone, prot. 36, ff. 462v.-464) pubblicato da Leone De Castris 1991, p. 335. 
Descrizione ed analisi sintetica storico-artistica dell'opera: 
Il 18 giugno 1601, dinanzi ad un notaio napoletano, Francesco Sopino "de terra 
Lociti" incontra a Napoli il pittore Fabrizio Santafede per commissionargli un 
dipinto raffigurante la Madonna del Rosario con i Misteri per il costo di 180 duca-
ti. L'artista si impegna a realizzare di propria mano la pala centrale, mentre dichia-
ra che farà eseguire a giovani della sua bottega le storiette dei Misteri. II pagamen-
to finale per l'opera è al 31 ottobre 1602. A quella data il dipinto viene collocato sul 
suo altare nella chiesa parrocchiale di Lucito, presso la quale era stata eretta pochi 
anni innanzi, nel 1595, la confraternita del Santissimo Rosario. A conferma della 
paternità esso reca in basso a destra la firma "Fabritius Santafede pin.t". Per l'ormai 
affermato maestro napoletano quest'opera si propone probabilmente come impe-
gno minore. Al contrario, l'arrivo del quadro per i committenti lucitesi è importan-
te perchè sono consapevoli di rivolgersi ad uno dei maggiori interpreti meridiona-
li della pittura "devota", capace di coniugare sapientemente le istanze della spiri-
tualità controriformata, con una pittura impreganta di morbidezze e pastosità di 
ascendenza veneta e con un realismo moderato e tranquillizzante. II dipinto luci te-
se di Santafede si impone subito per la sua qualità e per la scelta operata dall'arti-
sta di distaccarsi dalle formule iconografiche precedenti, scegliendo i Santi Nicola 
di Bari, Pietro Martire e il francescano S. Bernardino. La figura di Pio V è relegata 
all'interno della folta schiera del secondo piano: altrettanto fortemente caratteriz-
zata è l'immagine di S. Tommaso d'Aquino, significativamente ritratto nell'atto d i 
indicare I' ostia consacrata. 
Bibliografia: U. Thieme-F.Becker, Allgemaine Lexikon der bildenden Kunstler, vol. 
XXIX, Leipzig 1935, p. 425; M. Moretti, Museo Nazionale dell'Aquila, L'Aquila 1968, 
pp. 106-107; P. Leone De Castris, Pittura del Cinquecento a Napoli, 1573-1606 l'ultima 
maniera, Napoli, 1991, p. 262. 





Regione: Campania- Città: Napoli 
Confraternita committente: Pio Monte della Misericordia con sede presso la Cltie-
sa del Pio Monte della Misericordia. 
Titolo dell'opera: Le sette opere di Misericordia corporale di Michelangelo Merisi dello 
il Caravaggio (1573-1610). 
Descrizione tecnica dell'opera: Olio su tela, cm 390x260. 
Stato di conservazione: ottimo. 
Fonti provanti la committenza: Archivio Pio Monte della Misericordia Napoli; 
Archivio di Stato di Napoli; Arch. Storico Banco di Napoli, giornale 9 gem1aio 1607. 
Descrizione ed analisi sintetica storico-artistica dell'opera: 
I governatori del Monte, sorto nel1601, per l'altare maggiore della propria chiesa 
intitolata a "Nostra Signora della Misericordia", commissionarono a Caravaggio 
una pala raffigurante la Madom1a della Misericordia. L'artista lombardo stravolge 
i canoni figurativi ortodossi e fornisce una personale interpretazione del tema. 
Nella parte alta del dipinto, si affaccia, come richiesto dai deputati del Monte, la 
Vergine con il Bambino da una ideale balconata formata da due angeli tra loro 
abbracciati, ma la rimanente parte dell'opera è occupata dalla rappresentazione 
delle opere di misericordia corporale. Solo emblematicamente il dipinto, e di que-
sto i committenti furono consapevoli e soddisfatti, allude alle "opere" praticate 
dalla pia istituzione. Nell'affollato spazio di un crocicchio napoletano, trovano 
posto per la prima volta unite in un solo dipinto tutte e sette le opere di misericor-
dia corporale. Le figure e la ambientazione, di straordinario impatto emotivo, oltre 
ad incarnare perfettamente il naturalismo caravaggesco, esprimono con chiarezza 
il pensiero del Nerisi sulle opere. Queste non h anno alcun valore ai fini" della sal-
vezza. Infatti non sono connesse come di solito al giudizio universale e sono prati-
cate da persone appartenenti al ceto popolare secondo l'ideologia di fratellanza 
della primitiva chiesa cristiana. 
Bibliografia: De Pietri, Dell'historin napoletana ... , Napoli, 1634; Anonimo postillato-
re del Mancini ante 1641 in Marucchi e Salerno 1956, I p. 340; iii p. 217, nn 1664, 
1667; Corona, Sulle spese degne di esser notate occorse per la chiesa e la sagrestia del Monte 
in Historin dell'origine, statuti e progressi del Pio Monte della Misericordia di Napoli, 
Napoli, 1700, p. 101; De Dorninici, Le vite de' pittori scultori ed architetti napoletani, 
Napoli, 1742-45, p. 275; 1902 Ruggiero, M., Il Monte della Misericordia in "Napoli 
Nobilissima" XI, pp. 7-10; 1984 Pacelli, V., Caravaggio, Le sette opere de Misericordia, 
Salerno, ristampe 1994. 
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Regione: Puglia- Città: Martina Franca (Taranto) 
Confraternita committente: Maria SS.ma del Monte Carmelo con sede presso la 
Chiesa del Carmine, sagrestia. 
Titolo dell'opera: Maria SS.ma del Monte Carmelo con Simone Stock e confratelli di Leo-
nardo Antonio Olivieri, n. 1689 e m. 1752 a Martina Franca. 
Descrizione tecnica dell'opera: Olio su tela, cm. 200X150. 
Stato di conservazione: buono, restauro recente. 
Fonti provanti la committenza: Arch. conf. del Carmine. Registri Introiti ed Esiti". 
Descrizione ed analisi sintetica storico-artistica dell'opera: 
Il dipinto, realizzato per la confraternita del Carmine, è stato collocato per molto 
tempo nella chiesa dell'Annunziata, sede della confraternita, ed attualmente è 
posto, provvisoriamente, nella sagrestia della Chiesa del Carmine. Esso rappresen-
ta la Vergine che porge lo scapolare a San Simone Stock, mentre sulla destra una 
folla di astanti assiste all'evento. In particolare, in primo piano, un confratello della 
confraternita del Carmine, incappucciato, di spalle, mostra dipinto sulla schiena lo 
scapolare carmelitano. La tela è firmata e datata 1720 dal pittore Leonardo Antonio 
Olivieri, all'epoca operoso a Napoli, al seguito di Francesco Solimena, nella casa di 
Francesco Sanfelice, figlio dell'architetto Ferdinando, ove "fa il suo mestiere di pit-
tore in mia casa" già da cinque anni. Ciò si apprende dalle deposizioni testimonia-
li di Francesco Sanfelice nel Processetto matrimoniale del 1720 di Leonardo Anto-
nio Olivieri, promesso sposo della napoletana Agnese Maffei. Probabile che questo 
dipinto sia stato inviato da Napoli a Martina Franca come precedenti due teloni del 
Trasporto della Reliquie di San Gregorio An11eno e della Donazione di alcuni feudi da parte 
del conte Goffredo il Normanno eseguiti nel1718 per il coro della Cattedrale di Nardò 
per il vescovo Ferdinando Sanfelice. Altra ipotesi, forse gli sia stato commissionato 
in occasione di un suo probabile viaggio nella terra natia in compagnia della sposa 
napoletana. Il dipinto si allinea perfettamente alle opere summenzionate, di chiara 
derivazione solimenesca nella fase classicista pur presentando riprese iconografi-
che dal Maestro Solimena, quali la teatrale figura del confratello, invertito rispetto 
all'originale nella Madonna consegna il Gonfalone del Santo Sepolcro a San Bona-
ventura 1710 della Cattedrale di Aversa. 
Bibliografia: M. Paseulli Ferrara, Leonardo Antonio Olivieri a Napoli attraverso le fonti 
e i documenti, in "Ricerche sul Sei-Settecento in Puglia", II, 1982-83, Fasano (BR) 
1984, p . 147, pp. 129-240. 
Storia dell'Arte- Facoltà di Lingue 





Regione: Puglia - Città: Nardò - Lecce 
Confraternita committente: Confraternita di Sant'Eligio con sede presso la Clùesa 
del Carmine. 
Titolo dell'opera: Sant'Eligio di Donato Antonio d'Orlando. 
Descrizione tecnica dell'opera: Olio su tela, cm 190xl17. 
Stato di conservazione: buono. 
Fonti provanti la committenza: non documentarie, solo iconografiche. 
Descrizione ed analisi sintetica storico-artistica dell'opera: 
Il dipinto è collocato sul secondo altare a sinistra, le iscrizioni in basso, tronche late-
ralmente, fanno presumere che esso abbia subito una riduzione. Incerta la commit-
tenza del dipinto. La presenza di numerosi confratelli - uno dei quali sorregge una 
croce processionale - coperti dal regolamentare sacco -farebbe pensare a loro come 
a possibili committenti. Non essendo documentata, nella chiesa e neppure a Nardò, 
una confraternita di Sant'Eligio, le ipotesi sulla identificazione dei sodali ritratti nel 
dipinto si restringono alle seguenti: o si tratta dei confratelli dell' Am1Unziata, pre-
senti nella Chiesa del Carmine sin dal XVI secolo devoti al Santo (raffigurato anche 
in quel che sopravvive di un affresco all'esterno della clùesa, in prossimità dell'in-
gresso laterale); oppure si tratta dei membri di una confraternita di mestiere. 
Sant'Eligio era protettore dei conciaioli, degli orafi, dei maniscalchi e ancora oggi la 
strada che costeggia il prospetto posteriore della chiesa è denominata via dei Pel-
lettieri. Il Santo, benedice con la destra, mentre con la sinistra sostiene un pastorale 
e un volume chiuso, Ai suoi piedi sono gli attrezzi dei maniscalchi: incudine, tena-
glia, ferri di cavallo e una zampa equina sanguinante, allusione ad un episodio 
miracoloso narrato in una dei cartigli. Inginocchiati dinanzi a lui sono i confratelli 
e un gruppo di uomini a capo scoperto. Sullo sfondo, un tranquillo paesaggio arca-
dico dove pascola bestiame. La sigla D.A.O.P. ci fa certi che si tratta di un dipinto 
di mano di Donato Antonio D'Orlando, che un documento ritrovato dal Corsi 
(1992) mostra avere avuto rapporti con i Carmelitani insediati nel convento annes-
so alla clùesa nel 1586. La destinazione strettamente devozionale del dipinto detta 
al d'Orlando un impianto compositivo arcaizzante, dominato dalla monumentale 
figura del Santo, rigidamente frontale come in una gigantesca icona. 
Bibliografia: B. Vetere - S. Micali, Nardò, Galatina 1979; M. Falla Castelfranclù, I 
monumenti di Nardò dal XIII al XVIII secolo, Galatina 1986; P. Corsi, Registro delle per-
gamene di San Severo, San Severo 1992 





Regione: Basilicata -Città: Matera 
Confraternita committente: Confraternita di Maria SS.ma del Rosario con sede 
nella Chiesa di San Domenico, cappella di Maria SS.ma del Rosario. 
Autore: Giulio Persio, doc. 1581, attrib. sec. XVI. 
Descrizione tecnica dell'opera: Arcata d'Ingresso - pietra calcarea 
Stato di conservazione: restaurata nel1992. 
Descrizione ed analisi sintetica storico-artistica dell'opera: 
Nel 1574 viene eretta la Cappella del Rosario nella duecentesca Chiesa di San 
Domenico di Matera, per volontà della Confraternita. I lavori di costruzione si pro-
traggono fino alla fine del decennio perchè continuasi ad ornare la Cappella con 
opere d'arte fatte eseguire da artisti di ambito locale raffinati e colti come l'archi-
tetto scultore Giulio Persia, rampollo di una illustre famiglia di artisti, filosofi, e teo-
logi, il quale si occupò, come già nel 1581 aveva fatto per accogliere la grande pala 
del Santafede, nella Cattedrale di Matera, di realizzare la monumentale macchina 
d'altare lignea che ancor oggi campeggia sulla parete di fondo della Cappella del 
Rosario, È probabile, come ipotizzano gli studiosi C. Motta e M. Padula, mancano i 
documenti probanti, che la Confraternita abbia incaricato di definire l'arcata di 
comunicazione del piccolo vano con la navata centrale della Chiesa, lo stesso Giu-
lio Persia alla fiorente bottega in cui, già dall'inizio del secolo XVI, ad opera di Alto-
bello, si producevano magnifiche sculture. L'intradosso dell'arco, scolpito a lacu-
nari, riproposizione della voltina a botte della Cappella dell'Annunziata nella Cat-
tedrale di Matera, realizzata dallo stesso Giulio Persia, è in perfetta armonia con 
l'ordito decorativo confraternale della committenza sembra acclarata, se non altro, 
dalla scelta tematica di alcuni bassorilievi, anch'essi in tenera pietra calcarea, che 
occupano la superficie interna dei piedritti e raffigurano, a sinish·a, una teoria di 
Confratelli incappucciati e aranti, Papa Gregorio XIII, che istituì la festa della 
Madonna del Rosario e San Domenico; a destra, donne inginocchiate, San Pietro 
Martire e San Giacinto. Le figure, pur parzialmente deturpate da spicconature ese-
guite per consentire l'applicazione dell'intonaco che ne celava la vista fino al1992, 
quando la Soprintendenza per i Beni Artistici di Matera le riportava alla luce, con-
servano la pregnanza icastica e il sintetismo espressivo delle inunagini votive. 
Bibliografia: A. Coperti, Notizie della città e di cittadini di Matera, a cura di M. Padu-
la e D. Passarelli, Matera 1982; M. Padula C. Motta, Le chiese di San Giovanni e San 
Domenico, Matera 1996 pp. 75-79; J.N.D.Kelly, Grande dizionario illustrato dei Papi, 
Casale Monferrato, 1989 p . 648. 





Regione: Calabria- Città: Taverna- Catanzaro 
Confraternita committente: Confraternita della B.V. del Monte Carmelo sito nella 
Chiesa di S. Maria Maggiore (già nell'annessa Cappella della Confraternita). 
Titolo dell'opera: Madonna del Carmine fra i SS.Michele Arcangelo e Simone Stock di 
G.Balducci, detto "Il Cesci" (Firenze 1560; morto dopo 1631). 
Descrizione tecnica dell'opera: Olio su tela, cm 330x209 
Stato di conservazione: buono (restaurato) 
Fonti provanti la committenza: Attribuzione per la pertinenza alla Cappella con-
fraternale 
Descrizione ed analisi sintetica storico-artistica dell'opera: 
Il dipinto oggi ubicato nel presbitero della chiesa di S. Maria Maggiore, un tempo 
era sull'altare maggiore cappella della "Confraternita del Carmine". L'istituzione 
formale della Confraternita avvenne tra il1607 e 1608. Tale circostanza permette di 
attribuire il dipinto, datato 1606, alla committenza confraternale. Questa, del resto, 
è ben evidente nelle "scelte" iconografiche che risultano connesse alla devozione 
Carmelitana, la quale, forse, non del tutto estranea alle origini della confraternita. 
Nell'evocativa composizione piramidale dei personaggi, vengono significativa-
mente combinati il tipo mariano della "Madonna Bruna" del Carmine Maggiore di 
Napoli - molto diffuso nelle pertinenti devozioni confraternali delle origini - e la 
consegna dello scapolare a S. Simone; nonché le apposizioni simboliche del giglio e 
della palma, le quali spesso appaiono sul vessillo dell'ordine, essendo anche attri-
buti iconografici dei santi Alberto e Angelo. La presenza di S. Michele è un'apposi-
zione culturale locale. La prassi rientra nelle generali devozioni e iconografie con-
fraternali, ma qui potrebbe avere tangenze alla particolare protezione della Madon-
na del Carmine nel momento del trapasso. Si noti, a proposito, il potere suggestivo 
dell'animula che a Lui si rivolge. Il dipinto è firmato e datato, sull'alta base della 
colonna che, a destra, completa la sacra rappresentazione: OPUS IOANNIS/BAL-
DUCCI FLOR./1605. Un'artista importante nell'apporto fiorentino all'ultim a 
maniera della pittura napoletana di matrice centroriformistica. Anche qui, comun-
que, una "scelta" emblematica: per i possibili legami del pittore con i Carmelitani 
di Napoli per l'assonanza del suo linguaggio a un realismo domestico d'ispirazio-
ne devota, con cadenze didascaliche, sicuramente di gran presa negli ambienti con-
fraternali delle origini. 
Bibliografia: G. Valentino, Taverna, Città d'arte, Catanzaro 1994, p . 54; G. Leone, L'i-
conografia della Madonna del Carmine e la committenza confmternale in Calabria dal X VI 
al XIX secolo, in Confraternite, Chiesa e Società. Aspetti e problemi dell'associazionismo 
laicale europeo in età moderna e contemporanea, a cura di L. Bertoldi Lenoci, Fasano 
1994, pp. 730-732. 





Regione: Sicilia- Città: Caccamo (Palermo) 
Confraternita committente: Maria SS.ma Annunziata con sede presso la Chiesa 
dell'Annunziata. 
Titolo dell'opera: S. Rosalia Pellegrina di Vincenzo La Barbera. 
Descrizione tecnica dell'opera: Olio su tela,cm.210x136 datata 1624 e firmato . 
Stato di conservazione: buona. 
Descrizione ed analisi sintetica storico-artistica dell'opera: 
Dalle fonti locali risulta che l'altare dedicato a S. Rosalia ornato dalla pala omoni-
ma, del1624, venne realizzato dalla confraternita, già esistente prima del1584. Se il 
giglio è chiara illusione alla sua purezza, le rose, che pure sono noto simbolo maria-
no, rimandano al suo nome, Rosalia e al Rosario, che qui tiene tra le mani, legando 
ulteriormente la Vergine palermitana alla divina Madre. Nel Rosario mariano le 
rose bianche rimandano ai misteri gaudiosi, quelle rosse ai misteri dolorosi, quelle 
giallo-oro ai gloriosi e tutte insieme circondano allusivamente il capo della Santa. 
Rosalia ha in mano una Croce, che fa diretto riferimento a Cristo, da lei tanto amato, 
come nell'altra il Rosario riconduce alla Madonna. Non manca poi il piccolo 
teschio, chiaro simbolo di morte, di caducità terrena, altro attributo tipico della sua 
iconografia, che pende qui dal Rosario. La piccola torre potrebbe peraltro essere la 
turris eburnea e far riferimento alla fede incrollabile della Santa emula della divina 
Madre. Dal dipinto traspare dunque con ogni evidenza lo stretto connubio che l'au-
tore, su probabile indicazione della committenza, ha voluto mettere in risalto tra la 
Vergine Maria e la Vergine Rosalia, quasi una spirituale eredità della prima nei con-
fronti dell'altra. L'opera citata da P.S.I. Pozzebon sembra collegarsi ai modi del 
dipinto del Museo Diocesano di Palermo dello stesso anno e di soggetto simile di 
Vincenzo la Barbera. Analoghe sono infatti le soluzioni chiaroscurali, la corrispon-
dente esigenza di uno sfondo paesaggistico, Palermo, qui verosimilmente Cacca-
mo. La forma dei visi degli angeli e delle loro ali, la presenza del piccolo teschio che 
pende, nell'una figura dalla corona e nell'altra dal cinto, la forma del volto di S. 
Rosalia e il taglio degli occhi ispirati, la comune presenza del giglio, lasciano pro-
pendere per l'attribuzione allo stesso maestro, peraltro notoriamente presente a 
Caccamo, forse qui collaborato da un aiuto che ha dato all'opera un che di più 
devozionale, anche se la costruzione scenica e l'ideazione compositiva, probabil-
mente sono rapportabili a esigenze diverse della committenza non ultime ad esem-
pio le vesti a Caccamo di tipo monacale e a Palermo più semplicemente riconduci-
bili al saio francescano. 
Bibliografia: P.S.I. Pozzebon, Chiesa parrocchiale di Maria SS.ma Annunziata in Cacca-
mo, Varese s.d.; M.C. Di Natale, scheda II, 5, in Le confraternite dell'Archidiocesi di 
Palermo, Storia e arte, a cura di M. C. Di Natale, Palermo 1993, pp. 146-47. 
Sto1'ia dell'Arte Università di Palermo 





Regione: Sardegna - Città: Cagliari 
Confraternita committente: Arciconfraternita dei SS.MM. Giorgio e Caterina dei 
Genovesi con sede in Via Agostino Gemelli, 2. 
Titolo dell'opera: Santi domenicani estraggono rosari dalle piaghe di Cristo e dal cuore 
della Vergine di Giovan Bernardino Azzolino, detto il Siciliano, nato a Cefalù 1572 
ca., morto a Napoli 1645. 
Descrizione tecnica dell'opera: Olio su tela, cm. 180x249, 1630 circa. 
Stato di conservazione: discreto. Necessita di pulitura. 
Fonti provanti la committenza: Non si conservano documenti. Ricordato in Paro-
di, 1920 (cfr. Bibliografia) 
Descrizione ed analisi sintetica storico-artistica dell'opera: 
L'opera illustrata, una singolare iconografia, derivata dal culto medievale delle cin-
que piaghe di Cristo di cui era appassionata asserh·ice S. Caterina da Siena. Essa si 
trova infatti fra i nove santi domenicani rappresentati nell'atto di estrarre rosari 
dalle piaghe del Cristo e dal cuore della Madonna, per ribadire la fondatezza teo-
logica dell'associazione fra la preghiera del rosario, diffusa dai domenicani attra-
verso le confraternite, e l'opera redentrice del Cristo. Per l'iconografia e per lo stile 
questo dipinto si collega strettamente con un quadro che fa parte di un polittico con 
i "Misteri del Rosario", fondatamente attribuito a Giovan Bernadirno Azzolino 
(1572 ca.-1645), conservato nella chiesa domenicana di Santa Maria della Sapienza 
a Napoli, uno dei luoghi emblematici del sistema culturale della Controriforma. 
Superata le emozione suscitata in lui dall'esperienza napoletana del Caravaggio, 
l' Azzolino riprendeva il suo percorso di pittore devoto non senza qualche conces-
sione a quel "realismo accomodante tutto controrifomato" che fu la ragione sostan-
ziale del lungo successo delle sue opere. Entro questi termini cronologici, e certo 
più vicino al secondo, può essere pensato anche il quadro dell' arciconfraternita dei 
Genovesi di Cagliari, in attesa che una più fortunata ricerca documentaria consen-
ta di chiarire in quali circostanze sia stato commissionato. 
Bibliografia: G. Parodi, L'arciconfraternita dei 55. MM.Giorgio e Caterina dei Genovesi 
in Cagliari. Monografia storica, Cagliari 1920, pp. 33-41. A.Saiu Deidda, L'architettura 
e il patrimonio artistico dell'antica chiesa dei Genovesi di Cagliari, in "Genova in Sarde-
gna", Cagliari 3/12/92 (in corso di pubblicazione). A.Saiu Deidda, Un dipinto di Gio-
van Bernardino Azzolino a Cagliari, in «Prospettiva» 73-74, Gennaio-Aprile 1994, pp. 
166-168. 
Storia dell'arte-Università di Cagliari Anna Saiu Deidda 
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LA VENERANDA FRAGGIA DEL GLORIOSO SAN ROCCO 
DI AGRONS E CELLA IN CARNIA, NEGLI ATTI NOTARILJl 
PAOLO ROSEANO * 
Dallo studio degli atti notarili e della esigua documentazione confrater-
nale, si tenta in questa nota una ricostruzione dell'evoluzione storica della 
Confraternita di San Rocco, istituita all'inizio dell'età moderna nella chiesa 
di Santo Stefano dei due villaggi di Agrons e Cella in Carnia. Dopo avere 
descritto il contesto in cui tale confraternita si trovò ad operare, si illustre-
ranno la sua struttura e le funzioni da essa svolte fino alla sua estinzione. 
Dettaglio della pala d'altare di Giuseppe Furnio (datata 1567) con la Chiesa di San Rocco in primo p iano. 
* Scienze Internazionali e Diplomatiche - Università degli Studi di Trieste - Gorizia. 
l. I contenuti di questa ricerca sono stati elaborati anche grazie agli studi di Gina Luc-
chini, Gilberto Dell'Oste, Giuseppe Cargnello e Renzo Dentesano, cui vanno un sentito rin-
graziamento e parte dei meriti. I limiti, come si conviene, sono interamente di chi scrive. 
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1. Il contesto 
Durante l'età moderna la Carnia fu caratterizzata dal mantenimento 
delle strutture amministrative che la Repubblica Veneta aveva ereditato dal 
Patriarcato di Aquileia al momento della conquista del Friuli (1420). Al ver-
tice dell'amministrazione locale si trovava il rappresentante dell'autorità 
centrale, chiamato gastaldo, che risiedeva a Tolmezzo e che era dotato di 
competenze piuttosto limitate. Allivello più basso del complesso intrico di 
istituzioni che esercitavano un controllo sul territorio si collocavano le 
comunità di villaggio, chiamate Communi. Ciascun Commune includeva 
generalmente una sola villa, di poche centinaia o decine di abitanti, ma esi-
stevano casi particolari di Communi costituiti da due o più centri abitati. Il 
termine vicinia indicava l'assemblea dei capifamiglia, il principale organo 
del Commune. Partecipavano alla vicinia, di diritto e per obbligo, i capi di 
casa, uomini o donne che fossero, dei nuclei familiari originari del villaggio. 
Ad essa spettava la gestione delle proprietà collettive, soprattutto boschi e 
pascoli, la deliberazione per l'impianto degli estimi per il pagamento delle 
imposte comunali, l'adozione di norme di pubblica sicurezza, l'organizza-
zione dei plòvits (lavori pubblici), la comminazione di sanzioni pecuniarie 
contro i membri della comunità che avessero agito contro l'interesse della 
collettività, l'elezione della banca (una sorta di giunta composta dal meriga e 
da due o più giurati. Questi avevano il compito di dirigere i lavori della vici-
nia e di rappresentare il Commune, con obbligo di mandato, nelle riunioni a 
livello superviciniale, come la Pieve o il Quartiere) Alla vicinia spettava 
anche, con regolarità a partire dal Settecento, la gestione degli affari straor-
dinari delle chiese e delle confraternite. 
Estranei al Commune erano i gismani2, feudatari ministeriales della Chie-
sa di Aquileia prima e della Dominante in seguito. Essi, pur partecipando 
alla vicinia e ricoprendovi cariche istituzionali, non erano obbligati a sotto-
stare alle deliberazioni dell'assemblea e godevano di alcune prerogative in 
materia fiscale. Con ogni probabilità i gismani derivano i loro privilegi dalle 
famiglie feudali carniche che, in seguito alla repressione della congiura 
nobiliare che aveva portato all'uccisione del Beato Bertrando Patriarca d 'A-
2. Il titolo di gismano o gesmano deriva dal tedesco Dienstmann, che significa uomo di ser-
vizio. 
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quileia, videro quasi annullato il loro potere, mediante la distruzione dei 
loro castelli e la riduzione dei loro privilegè. Tale cesura nella storia locale 
sembra avere garantito alle comunità di villaggio uno sviluppo diverso da 
quello verificatosi nella pianura friulana, controllata ampiamente dall'ari-
stocrazia terriera. 
La necessità di gestire armonicamente i beni comunali, le modalità di 
insediamento caratterizzate dalla ridotta dimensione dei nuclei abitati, la 
stretta rete di relazioni familiari ed economiche che legava le famiglie della 
villa e, non da ultimo, il forte orientamento alla ricerca del consenso, face-
vano sì che la comunità di villaggio tendesse ad enfatizzare la coesione 
interna, mostrandosi solidale, gelosa dei propri privilegi, poco o per nulla 
propensa ad ammettere degli estranei alloro godimento: si giungeva fino 
alla proibizione di seppellire i foresti nella parte di cimitero riservata a:gli ori-
ginari4. 
Dal punto di vista economico la storia di molte aree alpine in età moder-
na è segnata dal fenomeno della migrazione stagionale5. In Carnia essa 
aveva avuto inizio già nel :\'VI secolo ed era caratterizzata dalla diversifica-
zione su base territoriale delle attività e delle mete dei migranti: dalle valli 
di San Pietro e d'Incaroio partivano commercianti di stoffe (cramàrs) alla 
volta del mondo germanico, alle stesse mete tendevano i mercanti di spezie 
3. Dell'Oste G. (cur.), Carte del Vicarùzto Foraneo di Gorto in Carnia (1279-1497), Coordi-
namento dei Circoli Culturali della Carnia, s.I. 1999, p. 41. 
4. Per un'analisi dell'ordinamento della Carnia in età moderna si vedano: Bianco F., 
Comunità di Carnia. Le comunità di villaggio della Carnia (secoli XVII-XIX), Casamassima, Udine 
1985; Ventura G., Statuti e legislazione veneta della Carnia e del Canale del Ferro (sec. XV - XVII), 
Deputazione di Storia Patria per il Friuli, Udine 1988, 2 voll.; Barbacetto S., Tanto del ricco 
quanto del povero. Proprietà collettive ed usi civici in Carnia tra Antico Regime ed età contempora-
nea, Coordinamento dei circoli culturali della Carnia, s.I. 2000. 
Tra i testi a stampa antichi: Spinotti A, Gli antichi e recenti privilegi et essenzioni della pro-
vinzia della Cargna, dal dottor Agostino Spinotti nunzio in Venezia raccolti e dedicati agli magnifici 
signori (. . .)attuali capitani di detta provinzia, Monti, Venezia 1740. 
5. Per un'analisi del fenomeno migratorio si vedano soprattutto: Bianco F., Molfetta D., 
Cramiìrs. L'emigrazione dalla montagna carnica in età moderna, Camera di Commercio I. A A , 
Udine 1992; Ferigo G., Fornasin A. (cur.), Cramiìrs. Atti del convegno internazionale di studi 
"Cramiìrs. Emigrazione, mobilità, mestieri ambulanti dalla Carnia in Età Moderna", Arti Grafiche 
Friulane, Tavagnacco 1997; Fornasin A, Ambulanti, artigiani e mercanti. L'emigrazione dalla 
Carnia in età moderna, Cierre, Sommacampagna 1998; Ferigo G., Di alcuni cramari di Povolaro 
in Carnia (1596-1846), "Metodi e Ricerche", a. XIX (2000), 1, pp. 3-65. 
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dell'alto Canale di Gorto, mentre i tessitori ed i sarti del basso Canale di 
Gorto e della Valle del Tagliamento si dirigevano, rispettivamente, verso l'l-
stria e l'entroterra veneto. Una delle conseguenze principali di tale vasto e 
durevole movimento migratorio fu l'ampio ricorso al credito commerciale 
per il finanziamento delle attività delle singole famiglie o case. Essendo lo 
strumento creditizio preferito il livello, si veniva a creare un legame inscin-
dibile tra emigrazione, credito e proprietà terriera. I livellarii erano sia per-
sone fisiche sia enti; tra questi ultimi chiese e confraternite - dette anche fra-
terne o fragge- svolgevano un ruolo di primo piano, soprattutto, come si 
vedrà, in relazione al piccolo e medio credito. 
Altra conseguenza del fenomeno migratorio fu il divaricarsi della forbi-
ce sociale all'interno delle comunità di villaggio dove, nel corso del Seicen-
to maturo e del Settecento, si andava approfondendo il divario tra le fami-
glie agiate (commercianti, artigiani, notai) ed il resto della popolazione, 
costituito da fittavoli e braccianti generalmente provenienti dalle regioni 
contermini (Cadore, Comelico, Canal del Ferro, Val d'Arzino), da craméìrs ed 
artigiani falliti, da mendicanti e dagli altri emarginati. L'acuirsi dei proble-
mi connessi alla stratificazione sociale, assieme all'aumento della popola-
zione, portò all'inceppamento sempre più frequente del meccanismo di 
gestione dei beni comunali: talvolta le famiglie altolocate tendevano a domi-
nare la vita della comunità al punto da gestire il Ben Commune come cosa 
propria, altre volte i privati commettevano abusi ai danni della proprietà 
collettiva o si scatenavano estenuanti contenziosi giudiziari tra le famiglie 
originarie e Joreste6. 
In campo religioso la Carnia, compresa nella diocesi di Aquileia e, dopo 
la soppressione del Patriarcato nel1751, in quella di Udine, era divisa in due 
Arcidiaconati: quello della Carnia propriamente detto e quello di Gorto. Ad 
un livello più basso si collocavano le Pievi, circoscrizioni ecclesiastiche nate 
intorno ad una chiesa matrice già nel corso dell'alto Medioevo. A partire dal 
XIII secolo, per far fronte alle esigenze pastorali, le Pievi si frammentarono 
in Parrocchie. L'intero territorio, poi, era costellato di chiesette votive edifi-
6. Esemplificativo è il caso trattato nella stampa ad litem dell'ultimo quarto del Sette-
. sento: Spinotti A., Per il Comuue di Cella, & Agrons e Sp. Comunità di Tolmezzo, e Fed. Provincia 
della Cargna Assuntrici di Giudizio al taglio, Gl'antichi, e recenti Privileggj, & Esenzioni della Pro-
villcia della Carg11a, dal Dottor Agosti11o Spiuotti Nunzio in Venezia raccolti &r:., Venezia, s.d .. 
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cate in epoche diverse, ma per la maggior parte tra il Trecento ed il Cin-
quecento. 
Dal punto di vista delle loro implicazioni sociali, le vicende religiose 
della Carnia nell'età moderna sono ancora insufficientemente indagate. È 
noto il fenomeno di infiltrazione delle idee della Riforma, proprio tramite i 
commercianti che facevano la spola tra la montagna friulana e le terre impe-
riali di lingua tedesca ed ungherese. Dalle notizie raccolte in occasione delle 
visite pastorali del periodo post-tridentino, emerge la descrizione di una 
popolazione che, a parte qualche processo dell'Inquisizione Aquileiese per 
sospette tendenze protestanti e per la mancata osservanza dei divieti ali-
mentari, non costituiva motivo di eccessiva preoccupazione per la curia 
patriarcale. Anche i relitti del cristianesimo giudaizzante sopravvissuti fino 
alla Controriforma non vennero giudicati degni di particolari attenzioni, 
mentre completamente assente sembra essere stato il fenomeno del benan-
dantismo7. 
Una caratteristica che accomuna la vita religiosa della Carnia in età 
moderna a quella di altre aree europee è l'importanza rivestita dal laicato. 
Infatti, l'amministrazione delle chiese era in mano a camerari laici, i quali 
venivano eletti dalla vicinia e ad essa dovevano rendere conto. La vicinia 
esercitava anche lo jus patronatus popolare, determinando i compiti del 
sacerdote e stabilendone il compenso, accettando le dimissioni che il parro-
co o pievano doveva presentare a scadenze regolari. 
Di natura squisitamente laica erano anche le confraternite che, come si 
vedrà nel caso concreto oggetto della nostra attenzione, rispecchiavano 
sotto molti aspetti la composizione, la struttura e le funzioni del Commune. 
Purtroppo lo studio delle confraternite in Carnia rappresenta un terreno 
poco esplorato, pertanto non è stata elaborata alcuna interpretazione o 
d escrizione generale del fenomeno che, come emerge dallo spoglio delle 
fonti di archivio e dalle analisi parziali contenute in opere d1 recente pub-
blicazione, costituisce un elemento di rilievo della storia religiosa, economi-
ca e culturale della montagna friulana. Proprio al fine di gettare le prime 
7. Sulla religiosità popolare nella montagna friulana si veda: Accademia udinese di 
Scienze, lettere e arti, Sarltuari alpini. Luoghi e itinerari religiosi 11ella mo11tagna friulana, Atti del 
Convegno di studio; Udine, 27 settembre 1997, Udine, Arti grafiche friulane, 1998. Sulla 
penetrazione della Riforma: Ferigo G., Morbida jacta pecus ... Aspirazio11i e te11 ta tivi di Riforma 
11ella Ca mia del '500, "Almanacco Culturale della Carnia", a. IV (1988), pp. 7-73. 
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basi per un'evoluzione della ricerca in tale direzione, nelle pagine seguenti 
si cercherà di dare conto delle vicende riguardanti la confraternita di San 
Rocco di Agrons e Cella, prestando attenzione non solo alla ricostruzione 
dei fatti particolari ma anche alla formulazione di ipotesi più generali, utili 
per approfondire lo studio del ruolo delle confraternite nell'area in esame. 
Statua !ignea di San Rocco, attribuita a Domenico da Tolmezzo. 
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2. Le origini 
La confraternita di San Rocco aveva sede nella chiesa di Santo Stefano, 
un edificio di culto posto ai piedi del colle su cui sorge la Pieve di Gorto8 
(sec. V) e che serviva gli abitati di Agrons e Cella, due ville costituenti un 
unico Commune. La prima attestazione9 storica dell'esistenza della chiesa, 
contenuta in una pergamena di cui rimane solo una trascrizione ottocente-
sca, risale al1310. Il documentalO successivo data al1452, quando il notaio 
Francesco di Luincis rogò un atto nei pressi della villa di Cella "penes eccle-
siam Sancti Stephani". Analogo è il caso della terza citazione dell'edificio, 
contenuta in concordiumll redatto nelle vicinanze di Santo Stefano dal 
notaio Daniele de Vidonis. 
L'intitolazione al protomartire sembra tuttavia suggerire una data di 
fondazione ben più antica. Numerosi sono gli elementi che spingono a rite-
nere plausibile tale ipotesi, primo fra tutti il ritrovamento nei pressi della 
chiesa di alcuni elementi architettonici ascrivibili alla tarda antichità e di 
una tomba longobarda di un certo valore artistico. Ciò sarebbe coerente con 
altre prove della antica frequentazione dell'area: dai documenti duecente-
schi attestanti l'esistenza di un castrum de Agrons12 sul colle sovrastante la 
chiesa, al ritrovamento di un vasto luogo di culto paleocristiano situato due 
8. De Vitt F., Pievi e parrocchie della Ca mia nel tardo Medioevo (sec. XIII-XV), SFF- Edizio-
ni Aquileia, Udine-Tolmezzo 1983; Menis G. C., "Piebs de Corte". Le origini della Pieve di Santa 
Maria di Corto, in Michelutti, M. (cur.), In Guart, SFF, Udine 1994, pp. 59-78. 
9. Giusa A., Villotta M., Ovaro. inventario dei beni culturali, Centro regionale di cataloga-
zione e restauro dei beni culturali, Villa Manin- Passariano (Udine) 1995, I vol., p. 17. 
10. Edito in: Dell'Oste, Carte ... , p . 244-245. 
11. lvi, pp. 317-319. 
12. Grassi N., Notizie storiche della Provincia della Cargna, Tip. Gallici, Udine 1782, pp. 130, 
143-144; di Manzano F., Annali del Friuli, ovvero raccolta delle cose storiche appartenenti a questa 
regione, Udine 1858, vol. 3, pp. 308-311, 369; Ciconi G., Udine e sua provincia, Trombetti-Mure-
ro, Udine 1862, p. 207; Ermacora F. Q., Sulle antichità della Carnia libri 4 di Fabio Quintiliano 
Ermacora volgarizzati dal dottor G.B. Lupieri (per nozze Marcolini-Toscani), Seitz, Udine 1863, p. 
40; Lazzarini A., Castelli Friulani (Agrons, Lui n t e Luincis), "Giornale di Udine", 1899, 12; Nico-
letti M.A., Patriarcato d'Aquileia sotto Pietro Gera, Udine 1903, pp. 29-30; Marinelli G., Guida 
della Carnia e del Canal del Ferro, nuova edizione a cura di Michele Gortan, Tip. Carnia, Tolmezzo 
1924-1925, pp. 515-516; De Benvenuti A., I castelli del Friuli, Udine 1950, p. 181; Paschini P., 
Notizie storiche sulla Carnia, da Venzone n Monte Croce e Camporosso, Ed. Aquileia, Udine-Tol-
mezzo 1971, pp. 33-40; Miotti T., Castelli del Friuli, Vol. I Carnia, feudo di Moggio e capitaneati 
settentrionali, Del Bianco, Udine 1978, pp. 29-30. 
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chilometri a Nord dell'abitato di Cella. Accanto a ciò, Nicolò Grassi, uno sto-
rico settecentesco le cui affermazioni sono da accettare solo con cautela, 
sostiene che Santo Stefano era la chiesa nella quale l'arcidiacono di Gorto 
soleva tenere i piaciti di cristianitàl3. 
La testimonianza più antica del culto di San Rocco nella chiesa di Santo 
Stefano è contenuta in un atto quattrocentesco dell'archivio abbaziale di 
Moggio; di esso esiste una copia notarile -datata 1763- presso l'archivio 
della Pieve di Gorto. Il 22 ottobre 1497 il vescovo Sebastiano, governatore 
generale del Patriarca Domenico Grimani, si trovava nella villa di Cella e 
consacrava "hanc ecclesiam et altare de Cela Carnee Canalis Corti jurisdictionis 
in spiritualibus Abbacie Mosacensis in honorem Dei et Sancte Marie, ad nomen 
Sanctorum Stephani Prothomartiris et Rochi Confessoris". Il prelato concedeva 
anche una serie di indulgenze a coloro che, penitenti e confessati, avessero 
visitato la chiesa nelle principali festività dell'anno, tra cui la dedicazione 
della chiesa stessa. A tale proposito Sebastiano stabiliva "quod festum Dedi-
cationis diete Ecclesie celebretur in Festa Sancti Rochi, ad cuius nomen ipsa Eccle-
sia consecrata habetur". Questa è una delle testimonianze scritte più antiche 
della diffusione del culto di Sai< Rocco in Carnia, di pochi anni successiva a 
quella del1469 a Folgaria14, considerata la prima in Friuli. È evidente che la 
devozione per il Santo si era diffusa in regione già negli ultimi decenni del 
Medioevo, probabilmente per effetto delle pestilenze del 1465 e del 1476. 
Tuttavia il maggiore impulso in tale direzione venne dagli eventi del prin-
cipio del secondo decennio del XVI secolo. Il 1511 fu un vero annus tenibilis 
per il Friuli: nel volgere di pochi mesi si susseguirono un terremoto disa-
stroso, peste e tifo petecchiale15, faide nobiliari, carestia e rivolte contadine. 
Sulla scia delle epidemie, il culto di San Rocco conobbe un incremento di 
popolarità anche in Carnia, tant'è vero, ad esempio, che Giorgio Cacitti di 
Caneva, nel suo testamento16 del 21 luglio 1511, lasciava un ducato "in 
remissione anime sue, in auxilium et aucmentum fabrice altaris Sancti Rochi nuper 
edificati in ecclesia Sane ti Martini de Tulmetio". 
L'atto del1497, pur non menzionando esplicitamente una confraternita 
di San Rocco, costituisce un punto di partenza per una serie di considera-
13. Grassi, op.cit., p. 153. 
14. Londero P. (Pieri Piçul), San Roe in Friul, Cjandet, Reane 1986, p. 274. 
15. Dell'Oste G., La peste de/1511 in Carnia, ms., per gentile concessione dell'Autore. 
16. Ibidem. 
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zioni. In primo luogo si nota che alla fine del Quattrocento il culto del Santo 
è già affermato, al punto tale che gli viene consacrato un altare e l'edificio 
sacro viene esaugurato sotto il suo titolo. La questione della dedicazione 
della chiesetta di Santo Stefano e San Rocco costituisce un tema interessan-
te. Infatti, dopo l'esaugurazione del1497, il tempio è menzionato alternati-
vamente con il nome del nuovo, del vecchio o di entrambi i titolari. Il feno-
meno si protrae per alcuni secoli: nel Liber Matrimoniorum della Pieve di 
Gorto l'edificio viene indicato come San Rocco dal1605 al 1653, ma poi, da 
un successivo curato, nuovamente come Santo Stefano; nel 1759 (APG) 
viene menzionata la" Veneranda Chiesa di San Roco e Santo Stefano" e nel1782 
Grassi torna al titolo del protomartire. Finalmente, con l'Ottocento, si prefe-
risce stabilmente il nome del Santo confessore. È frequente nella storia con-
fraternale che il prestigio e la notorietà della confraternita possa modificare 
l'intitolazione della sua sede. Probabilmente a tale processo non è estranea 
la Controriforma, nel senso che anche nel Friuli del Cinquecento si avverte 
la funzione antiereticale delle confraternite, che per tale motivo furono 
sostenute dalle autorità ecclesiastiche. 
Nell'atto di consacrazione della chiesa e dell'altare del1497 sorprende 
l'assenza, tra i Santi citati, di San Sebastiano. Il martire era, infatti, conside-
rato il protettore dalle malattie della pelle -e quindi anche dalla peste- prima 
dell'avvento di San Rocco. Anche in Friuli il culto di San Rocco venne ini-
zialmente ad affiancarsi a quello di San Sebastiano, per poi divenire auto-
nomo. Nel caso concreto sembra invece essere avvenuto il contrario. Infatti, 
se si analizzano le opere d' arte17 provenienti dalla chiesa di Santo Stefano 
ed ora conservate presso un museo, si ha conferma che il culto di San Seba-
stiano è, in loco, successivo a quello di San Rocco. L'opera di maggior inte-
resse artistico e storico è una scultura lignea del Quattrocento, attribuita a 
Domenico da Tolmezzo (1448-1507), probabilmente già inserita nell'altare 
consacrato nel 1497. Di minor valore è la statua più recente, ugualmente 
!ignea, raffigurante San Sebastiano, eseguita da un ignoto artista friulano 
nel secolo successivo. La pala d'altare, opera di un pittore friulano del XVII 
secolo, raffigura l'Assunta -titolare della Pieve di Gorto- assieme ai Santi 
Stefano, Rocco e Sebastiano. Il nuovo altare, che andava evidentemente a 
sostituire quello consacrato nel 1497, si differenzia dal precedente proprio 
per la presenza di San Sebastiano. Va inoltre notato che l'accostamento nel-
17. Sull'importanza della committenza confraternale cfr. Bertoldi Lenoci in questo volume. 
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l'iconografia dei Santi Rocco e Sebastiano non si riflette nell'intitolazione 
della confraternita. Tutte queste osservazioni lasciano supporre che nella 
devozione locale il culto di San Sebastiano, in connessione alle epidemie, sia 
successivo a quello di San Rocco e corrisponda all'evoluzione della sensibi-
lità religiosa: da una prima fase di stupore davanti alla catastrofe, caratte-
rizzata da un atteggiamento improntato alla carità cristiana, si passa al ten-
tativo di spiegare il morbo come Jlagellum Dei. 
La prima menzione esplicita della confraternita di San Rocco è conte-
nuta in una carta sparsa dei camerari della Pieve di Corto, risalente alla 
prima metà del XVI secolo. In seguito le notizie si diradano, a causa della 
scarsità delle fonti d'archivio, la cui integrità è stata compromessa da una 
serie di eventi calamitosi che hanno interessato l'area. La fraggia ricompare 
finalmente nel1648, in una laconica annotazione del Liber Mortuorum della 
Pieve stessa (APG, LiberI) . 
3. La struttura 
Purtroppo la perdita dei libri dei protocolli e dei minutari dei notai ava-
resi del XVII secolo (Fabris e Ariis) ha condannato a rimanere nell'ombra 
tutte le vicende che hanno visto protagonista la confraternita nel Seicento. 
Tuttavia, dalla lettura degli atti notarili del Settecento è possibile ricavare 
un'immagine abbastanza precisa di quella che era la sua organizzazione 
interna durante l'ultimo secolo di attività. L'organo principale era l'assem-
blea dei confratelli, che soleva riunirsi sul prato davanti alla chiesa. Allo 
stato attuale delle ricerche non siamo in grado di studiare il testo dello sta-
tuto, introvabile18. È tuttavia legittimo ipotizzare che le adunanze si tenes-
sero in corrispondenza della festività del Santo titolare, il 16 agosto. A suf-
18. Nell'archivio di Casa Gortani a Tolmezzo esiste un regesto ottocentesco (ACGT, 
Fondo Roja, 13, 4, 2, 2) di un atto del12 giugno 1602 con il quale si istituiva la confraternita in 
oggetto. Il documento, con ogni probabilità, conteneva anche uno statuto. Allo stato attuale 
delle conoscenze, sembra probabile che tale istituzione costituisca il riconoscimento formale 
di una situazione già esistente. Infatti nella sola estate del1602, durante il patriarcato di Fran-
cesco Barbaro (1594-1616), sotto la cui energica spinta la riforma tridentina venne introdotta 
in Friuli, furono istituite in Carnia più confraternite di quante non fossero state create nei tre 
secoli precedenti. Ciò induce a supporre che si fosse trattato, almeno in parte, di una sorta di 
sanatoria di situazioni irregolari esistenti. Tale prassi era comune anche altrove. 
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fragio di tale affermazione si possono citare alcuni dati emergenti dallo spo-
glio delle fonti d'archivio. Il primo di essi è la già menzionata disposizione 
del vescovo Sebastiano il quale, nel1497, stabilì che la festa della dedicazio-
ne della chiesa cadesse nel giorno di San Rocco. Accanto a ciò, numerosi atti 
della confraternita (almeno sette tra il1699 ed il1778) sono stati rogati pro-
prio in quella villa il 16 agosto. Il caso più emblematico e probante è quello 
del 1758 (APG), in occasione del quale il notaio Valentino Agarinis iniziò 
l'atto con la formula" Convocato de more, previo l' aviso ordinario, li Signori Con-
fratti della Veneranda Fraterna del Glorioso San Rocco ... ". Naturalmente in quel-
le date non venivano solo registrate le decisioni dei confratelli e, come si 
vedrà, del Commune di Agrons e Cella. La festa di San Rocco costituiva 
un'occasione per la realizzazione di accordi commerciali e, di conseguenza, 
per la stipulazione dei contratti, che venivano registrati in loco per mano 
notarile. È interessante notare il perdurare in pieno Settecento, seppure in 
forma ridotta, della pratica del notariato errante, caratteristica fino al tardo 
Medioevo. È plausibile che la redazione di atti nel villaggio di Cella in occa-
sione del 16 agosto sia da porre in connessione con un più antico analogo 
uso: già nel Quattrocento si hanno testimonianze di notai occasionalmente 
roganti in tale villa in corrispondenza delle principali festività religiose della 
vicina Pieve di Gorto (Assunzione di Maria e San Giovmmi Battista, titolare 
di una degli edifici della Kirchenfamilie situata sul colle della Pieve stessa)19. 
Sebbene alla confraternita fossero iscritti tanto confratelli quanto conso-
relle, sembra, com'era costume all'epoca, che il diritto a partecipare attiva-
mente all'assemblea fosse riservato ai soli membri maschi20. Infatti, negli 
atti conservati in cui si citano i nomi degli intervenienti alle adunanze di 
questa ed altre confraternite del basso Canale di Gorto, non si trova men-
zione di alcuna donna. Tale constatazione permette di abbozzare un primo 
paragone tra la vicinia e l'adunanza dei confratelli e di formulare alcune con-
siderazioni marginali circa il ruolo della donna nella società carnica del Sei 
e Settecento. È noto che, a causa dell'assenza prolungata degli uomini che 
emigravano stagionalmente, la direzione degli affari di casa gravava sulle 
spalle della moglie o della madre del capofamiglia. Essa si trovava pertan-
19. Dell'Oste, Carte .. . , pp. 260, 284, 286, 290, 291, 297, 299, 301,317. 
20. La donna non è mai presente alle riunioni confraternali e non ha diritto di voto. 
Gode solo dei benefici del suffragio e delle indulgenze. Cfr. Bertoldi Lenoci in questo volu-
me pp. 1-50. 
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to anche a rappresentare il fuoco (nucleo familiare) nelle vicinie, anche per 
decidere affari di rilevanza religiosa21. Per il solo Commune di Agrons e 
Cella sono state conservate le terminazioni di vicinie del XVIII secolo in cui le 
donne rappresentavano i tre quarti dei partecipanti all'assemblea della 
comunità di villaggio (ASU-ANA, bb. 3307, 3308, 2862, 620). Ciò, contraria-
mente a quanto potrebbe apparire, non equivaleva in alcun modo a ricono-
scere la parità di diritti delle donne. Esse rimanevano comunque prive di 
una completa capacità di agire giuridicamente e la loro presenza in seno alla 
vicinia era dovuta al fatto che la partecipazione era un obbligo imputato in 
capo non ai singoli bensì ai fuochi, ai quali veniva addirittura comminata 
un'ammenda pecuniaria in caso di astensione non giustificata. L'assenza 
delle consorelle alle adunanze della confraternita dipendeva evidentemen-
te dal fatto che, mentre intervenire in vicinia era un obbligo per tutti i capi-
famiglia, la partecipazione alle adunanze sembra essere stata maggionnen-
te discrezionale. Non erano infatti previste sanzioni per gli assenti. La dif-
ferenza fondamentale tra vicinia e assemblea della confraternita sembra per-
tanto risiedere nella natura giuridica individuale e facoltativa dell'adesione 
al sodalizio religioso, in contrapposizione alla cogenza ed alla familiarità 
della titolarità del dovere di intervenire nelle prime. 
Elementi di collettivismo permeano tuttavia anche l'attività della con-
fraternita, come testimoniano non solo, ovviamente, il richiamo alla fratel-
lanza contenuto nel nome, ma anche le formule che, negli atti notarili, intro-
ducono le terminazioni delle confraternite. Si veda ad esempio l'atto del16 
agosto 1766 con cui i confratelli di San Rocco "unnanimi e concordi ... a pieni 
voti" decisero di fornire la chiesa di una croce astile d'argento. 
Ess~ndo andati perduti i registri dei membri della confraternita, laconi-
che informazioni alloro riguardo possono essere reperite nel Liber Mortuo-
rum della Pieve di Corto e nei protocolli notarili del Settecento. Gli aderen-
ti provenivano per la maggior parte dai quattro villaggi meridionali della 
Pieve stessa (Agrons, Cella, Mione e Muina) ed appartenevano ai diversi 
ceti sociali: si andava dai facoltosi Rovis, che gestivano fin dai primi anni 
del Seicento una serie di redditizie attività a Cimino nell'lstria Imperiale, 
agli artigiani affermati come i Del Monaco, che avevano fatto la loro fortu-
na nelle terre del Carso e dell'lstria Veneta, ai Marini, famiglia di fittavoli 
21. Perusini G., Elezione di preti e voti di riollne, "Sot la Nape", a. X (1958), n.4, pp. 1-3. 
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rimasta per lungo tempo ai margini della società locale. Nel XVIII secolo il 
numero complessivo di confratelli non dovrebbe avere mai superato le cin-
quanta unità22 circa, se sono presenti 10 fuochi per 45 anime (censimento 
1761, APG). 
Quella di San Rocco si configura pertanto come una confraternita di 
respiro locale, sia per quanto riguarda la tipologia degli aderenti, sia, come 
si avrà modo di vedere in seguito, in relazione alla concessione di crediti. La 
sua portata territoriale ridotta è suggerita anche dalla mancanza di attesta-
zioni dell'affiliazione ad arciconfraternite omonime. Essa non aveva una 
base professionale o etnica, come avveniva invece nelle aree urbane, dove 
erano frequenti le confraternite di mestiere e di "nazione"23. 
Non deve sorprendere che la devozione a San Rocco non abbia sortito 
effetti nel campo dell'onomastica. Infatti la mancanza di testimonianze del-
l'imposizione del nome di Rocco ai battezzati del Commune di Agrons e 
Cella, quand'anche si trattasse di figli di confratelli, è dipesa dal fatto che il 
nome proprio friulano Roe suona esattamente come roe, che significa mon-
tone e, in senso traslato, cocciuto. 
L'amministrazione ordinaria della confraternita di San Rocco, come 
quella delle altre della zona, era affidata ad un cameraro laico, affiancato da 
due sindici; talvolta essi potevano far ricorso ad un cancelliere, solitamente 
un notaio, affinché registrasse le decisioni più importanti e gli strumenti di 
credito. I rapporti h·a gli amministratori della confraternita e l'adunanza 
della stessa rispecchiavano in origine quelli intercorrenti tra vicinia e banca. 
Cameraro e sindici erano eletti dall'assemblea a scadenze regolari e davanti 
ad essa riferivano, presentando i conti della loro gestione e sottoponendo 
all'approvazione le decisioni riguardanti la stipula di livelli. In una seconda 
fase, forse per effetto delle pressioni esercitate dal governo veneto, si vetme 
22. Tale numero ci sembra ragionevole, considerato il fatto che il16 agosto 1766 venti 
confratelli sottoscrissero solennemente una terminazione della confraternita (APG). Aggiun-
gendo a questi un numero quasi pari di consorelle e qualche assente, si raggiunge la cifra 
indicata. Essa è superiore alla popolazione complessiva del Colllmune di Agrons e Cella pro-
prio perché i membri provenivano anche da altri villaggi. 
23. Un caso di confraternita "nazionale" comprendente anche migranti carnici è citato 
in Fornasin A., Nel paese di Esterai. L'emigrazione e le relazioni commerciali tra la montagna friu-
lana e la Stiria nel Settecento, in Mazohl - Wallnig B., Meriggi M., Osterreichisches Italien - Tta-
licnisches Osterreich? lnterkulturelle Gemeinsamkeiten unrl Nationale Differenzen vom 18. Jahrhun-
dert bis zum Ende des Ersten Weltkrieges, Verlag der Osterreichischen Akademie der Wissen-
schaften, Wien 1999, pp. 499-516. 
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a creare una situazione ambigua per cui l'assemblea che controllava la banca 
della fraggia era la vicinia stessa. Il denaro e, in tal uni casi forse anche i beni 
mobili, erano custoditi nella cassa delle tre chiavi, denominazione che sugge-
risce che una forma molto rudimentale di controllo reciproco tra gli ammi-
nistratori consistesse nell'affidare a ciascuno una chiave24. Le notizie sugli 
amministratori della fraggia sono più continue in confronto a quelle riguar-
danti i confratelli. In genere cameraro e sindici provenivano dai quattro vil-
laggi appena menzionati ed appartenevano a quel ceto artigianale che costi-
tuiva l'ossatura della società locale. Infatti i nomi degli amministratori sono 
solitamente preceduti dal titolo di magister. Rari sono i ser ed unico il caso 
dell'addirittura "Eccellentissimo ser Domino" Giovanni Micoli. 
Le analogie tra l 'istituzione comunale e quella della confraternita, per-
tanto, consistono nella base territoriale quasi coincidente, nella somiglianza 
degli organi, nell'estrazione sociale delle leadership, nel simile spirito comu-
nitario che traspare dai documenti che le vedono protagoniste. Le differen-
ze principali si collocano a livello del tipo di partecipazione dal punto di 
vista giuridico (obbligatorio e familiare per il Commune, facoltativo ed indi-
viduale per la confraternita). Un ulteriore elemento di differenziazione è la 
mancanza, per la confraternita, di livelli di aggregazione superviciniali, 
come lo erano la Pieve ed il Quartiere per il Commune. 
In realtà, spostando l'attenzione sulle confraternite della Pieve di Corto 
(B.V. del Rosario, SS. Michele ed Elena e SS.mo Sacramento), è forse possi-
bile rintracciare un livello di organizzazione superviciniale, se non dal 
punto di vista formale almeno da quello sostanziale. I tre enti sopra men-
zionati erano incardinati in un complesso di edifici sacri di prestigio secola-
re (la Kirchenfamilie esistente fino al terremoto del 28 luglio 1700) e, paralle-
lamente, raccoglievano aderenti dall'intero territorio plebanale ed intratte-
nevano relazioni economiche in tutto il Quartiere. Inoltre, mentre le fraterne 
delle singole filiali avevano finito nel Settecento per essere controllate dalle 
vicinie, quelle della Pieve furono le uniche a continuare ad essere governate 
esclusivamente dall'adunanza dei confratelli fino a tutto il secolo XVIII. 
24. L'uso della doppia o tripla chiave è presente presso tutte le confraternite come siste-
ma di controllo incrociato. Cfr. Bertoldi Lenoci L., Le confraternite pugliesi in età moderna, in Le 
confraternite pugliesi in età modema, Atti del Semilwrio Internazio11ale di Studi 28-30 Aprile 1988. 
Biblioteca della Ricerca Puglia Storica, 1 , Fasano, Bari 1988, pp. 93-217. 
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Accanto alle fragge della Pieve, una funzione economica era svolta 
anche dalla cameraria della Pieve stessa, che spesso compariva in atti notari-
li in qualità di livellario. L'organo assembleare più importante che controlla-
va la cameraria, almeno nel XVIII secolo, era il consiglio, il quale era formato 
dai rappresentanti designati da ciascuno dei tredici Communi della Pieve e 
che costituiva, pertanto, un organo assembleare di diverso e superiore livel-
lo. Ogni Cummune eleggeva un rappresentante, generalmente indicato con 
il termine di sacramentato o uomo di giuramento; nelle occasioni più impor-
tanti intervenivano direttamente i merighi. 
La differenza fondamentale tra la struttura a livelli dell'organizzazione 
comunale e quella delle confraternite risiede proprio nel fatto che, mentre le 
assemblee civiche superviciniali erano emanazione diretta delle vicinie e 
loro superiori gerarchici, nel caso delle fraterne non esistevano legami diret-
ti tra i sodalizi delle chiese filiali e votive e le confraternite della Kirchenfa-
milie, né dal punto di vista della formazione degli organi, né da quello dei 
rapporti di autorità. Le singole confraternite delle filiali erano, infatti, auto-
nome rispetto a quelle della Pieve: è questa una caratteristica universale 
delle confraternite. 
Tuttavia la complessiva similitudine tra organi e livelli dell'ammini-
strazione civile e quelli delle fraterne non poteva non portare a sovrapposi-
zioni ed interferenze. Esse sono ulteriormente complicate dal fatto che, 
accanto ai due tipi di enti ricordati, ne esisteva un terzo del quale finora si 
è quasi taciuto. È noto, infatti, che la gestione dei singoli edifici di culto era 
formalmente separata da quella delle confraternite. Gli affari attinenti i luo-
ghi pii erano retti da un cameraro e da due sindici, con la loro cassa delle tre 
chiavi. In questo caso, a complicare ulteriormente lo schema, si aggiunge la 
constatazione che l'assemblea che eleggeva cameraro e sindici delle chiese filia-
li e alla quale questi presentavano i rendiconti era la vicinia. Dunque nel-
l'ambito geografico estremamente ridotto di cui ci si occupa avevano sede e 
si trovavano ad operare almeno sette persone giuridiche distinte: 
1) il Cummune di Agrons e Cella con le sue vicinia, banca e cassa, 
2) la confraternita di San Rocco con la propria adunanza dei membri e i 
propri sindici e cameraro, la cassa delle tre chiavi ed il cancelliere, 
3) la chiesa di Santo Stefano con i propri sin dici e cameraro, controllati dal 
Cummune di Agrons e Cella, e la propria cassa delle tre chiavi, 
4) le confraternite della B.V. del Rosario, dei SS. Michele ed Elena e del 
SS.mo Sacramento, ciascuna con la propria adunanza, sindici e cameraro, 
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cassa e, almeno dal sisma del 1700 in poi, con il proprio altare all 'interno 
della chiesa dell'Assunta (APG), 
5) la chiesa dell'Assunta, o tout court Pieve di Corto, con il proprio con-
siglio, con i propri sindici e cameraro, il cancelliere e la cassa. 
Tutto questo in un'epoca in cui, secondo un censimento del 1761, l'abita-
to di Agrons avrebbe contato 21 abitanti e quello di Cella 24, per una popo-
lazione comunale complessiva di 45 anime, suddivise in 10 fuochi (APG). 
La commistione amministrativa si è manifestata in alcune occasioni in 
modo interessante. Le prime testimonianze di tale fenomeno risalgono agli 
inizi del XVIII secolo e sono da porre in relazione al terremoto, più volte 
citato, che nella notte del 28 luglio 1700 aveva colpito la Carnia ed il Cana-
le di Corto in particolare. Secondo le fonti d'epoca25, il sisma aveva interes-
sato anche l'ambito territoriale del Commune di Agrons e Cella, provocando 
il crollo di alcune abitazioni, la morte di due bambini (APC), la rovina delle 
tre chiese dei SS. Michele ed Elena, di San Giovanni Battista, dei SS. Giu-
seppe, Vincenzo, Giovanni e Paolo26 (tutte poste sul colle delle Pieve di 
Corto) e lesionando la chiesa di Santo Stefano. In relazione a quest'ultima, 
da un atto del notaio Mattia Lupieri apprendiamo che il26 settembre 1700 i 
confratelli di San Rocco, "essendo la Chieda del medesimo Glorioso S. Rocco dal 
Terremoto conquassata", affidano la ristrutturazione a Gregorio Pillizaro di 
Villa Santina, per il prezzo che verrà stabilito da due stimadori, al quale si 
aggiungeranno due schiavine, ovvero coperte di lana (ASU-ANA, b.2878). 
L'aspetto più interessante di questo documento consiste nel fatto che la per-
sona giuridica che si assumerà l'onere della ricostruzione sarà la fraggia e 
non l'amministrazione della chiesa. Pochi anni più tardi, nel 1711, i sindici 
della chiesa di San Rocco ed i consorti Rovis, proprietari dell'oratorio priva-
to di Santa Fosca in Agrons, venivano condannati dai Giudici di Tolmezzo 
a restituire ai sindici della Pieve di Corto 200 coppi per cada un edificio sacro 
(APC). Con ogni probabilità tali tegole di terracotta erano state fornite dalla 
cameraria della Pieve alle amministrazioni delle due chiesette per porre rapi-
do rimedio ai danni causati dal terremoto. 
25. Barbano M.S., Bellettati D., Slejko D., Sources far t!Je Study of the Eastern Alps Earti1-
quakes in the tu m of the 17th Century, in Albini P ., Moronj A. (ed s.), Materials of t/re CEC Projects 
"Review of Historicnl SeismicihJ in Eu rape", vol. 2. Milano 1994, pp. 115-132. 
26. Cargnello G., Plèf di Guart, Ziracco (Ud) 1992, p. 9; Del Fabbro F., Vouk C., Pléf di 
Guart, Chiesa matrice del/n Valle del Degrmo in Camia, s.l. 1989; Roja A., La Pieve di S. Maria di 
Corto e le sue antiche filiali . Note storiche, Moretti e Percotto, Udine 1914, p. 32. 
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La (con)fusione definitiva delle personalità giuridiche della chiesa di 
Santo Stefano e della confraternita di San Rocco sembra essersi già definiti-
vamE:nte consumata nel 1742, quando il notaio Mattia Colinassio (ASU-
ANA, b.2861) registra una datio in solutum che Francesco Fabris effettua in 
favore dei "direttori della Veneranda Chiesa e Confratemita di San Roco". Anche 
il sindico Giovanni Micoli nel1748 annota tra le entrate della chiesa un lega-
to disposto a favore della fraggia (APG). Ancora, nel1758 fu la confraterni-
ta a decidere di far eseguire un preventivo dei lavori di ristrutturazione del 
tetto della chiesa, ma, pochi mesi più tardi, fu la chiesa stessa ad impegnar-
si a liquidare il conto (APG). L'incapacità di distinguere tra le due persone 
giuridiche sembra non interessare solo i notai locali, bensì anche la Cancel-
leria del Luogotenente, che nel1759 autorizzò i "Confratelli della Chiesa di S. 
Rocco" a sostenere le spese per "ristaurare il coperto di quella Chiesa" (APG). 
Alla manutenzione del luogo di culto contribuiva, ovviamente, anche il 
Commune di Agrons e Cella, l'ente cui spettava l'obbligo di nominare la 
cnmeraria della chiesa di Santo Stefano e di controllarne l'operato. Per esem-
pio, in occasione della festa di San Rocco del 1778 si riurù la vicinia del 
Comune di Agrons e Cella e decise di acquistare per la chiesa di Santo Ste-
fano una campana più grande dell'esistente, in modo da permettere agli 
abitanti di Agrons di sentire l'avviso delle funzioni religiose (ASU-ANA, 
b.620). I fondi per finanziare l'acquisto sarebbero stati prelevati dalla cassa 
della chiesa. Nel 1785 il Commune stesso richiese un preventivo ad Antonio 
Lessio di Luincis per la sostituzione del campanile a vela della chiesa, detto 
giova, nonché del suo portale ad arco in dolomia (ASU-ANA, b.620). 
L'esempio più illuminante di una certa dpparente confusione delle isti-
tuzioni che ruotavano attorno al luogo di culto è contenuto nella decisione 
presa il16 agosto 1766 (ASU-ANA, b.620). In quella data, "vedendo i signori 
coHfratelli della Veneranda Fraggia di San Rocco che sì tutte le fraterne che tutte le 
Venera11de Chiese filiali soggette a questa nostra Veneranda Pieve di Santa Maria 
di Corto hanno almeno una croce d'argento per cadauna", decisero che gli avan-
zi attivi di cassa fossero utilizzati per acquistare una croce astile. Qualora la 
somma a disposizione non fosse sufficiente il Commune di Agrons e Cella si 
impegnava a tassare i propri fuochi per raccogliere il denaro necessario. L' at-
to si conclude con la solenne sottoscrizione di proprio pugno da parte dei 
singoli confratelli, tra i quali figuravano alcuni vicini del Commune, ma non 
tutti. Dal punto di vista formale questo atto non poteva produrre alcuna 
obbligazione in capo al Commune, in quanto l' unico organo a ciò abilitato 
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era la vicinia, non l'adunanza dei confratelli. Forse proprio a causa della sua 
illegittimità questa terminazione rimase lettera morta e la chiesa di Cella a 
tutt'oggi non possiede croci d' argento27. 
Il complesso intrecciarsi e sovrapporsi delle decisioni di persone giuri-
diche distinte costituisce una conferma dell'impossibilità di analizzare, solo 
sulla scorta dei documenti notarili, la confraternita di San Rocco di Agrons 
e Cella, come probabilmente buona parte delle altre fraterne carniche, sepa-
randole dal contesto umano e territoriale nel quale erano innestate. 
4. Le funzioni 
Della funzione propriamente religiosa della Jraggia di San Rocco non 
rimangono tracce significative. La memoria popolare non conserva 
informazioni che ci possano essere utili a ricostruire quali forme assu-
messe la comune devozione di confratelli e consorelle. Possiamo sup-
porre che in occasione della festa del titolare venisse celebrata una 
messa, seguita dai vesperi e dalla processione nel pomeriggio. Forse in 
tale giornata veniva anche distribuito il pane rituale cui avevano diritto 
i membri del sodalizio. Uno degli obblighi per i membri era sicuramen-
te quello di intervenire ai funerali dei confratelli e di pregare per la loro 
anima. La notizia dell'avvenuto decesso dei confratelli veniva forse 
comunicata con il suono della campana e, ai confratelli abitanti in ville 
lontane, probabilmente per mezzo di un biglietto28. Ciò troverebbe con-
27. Tra gli arredi sacri della Pieve di Corto esiste una croce astile d'argento della secon-
da metà del Settecento sui cui lobi sono rappresentati i santi venerati nella chiesa del Comu-
ne di Ag:rons e Cella (l'Assunta, San Rocco, San Sebastiano e Santo Stefano). È ragionevole 
supporre che questa croce provenga proprio dalla chiesa in questione. Infatti il tesoro della 
Pieve custodiva, prima del sisma del 1976, oltre a quella in questione anche altre croci astili 
per le quali è documentata la provenienza da chiese filiali. L'oggetto è catalogato (OA 21804) 
e schedato in: Giusa A., Villotta M., Ovaro. Inventario dei beni culturali, Centro regionale di cata-
logazione e restauro dei berli culturali, Villa Manin- Passariano (Udine) 1995, I vol., p. 146. 
28. La riproduzione fotografica di uno di questi biglietti, è contenuta in Ciceri A., Riz-
zolati P. (cur.), Vita tradizionale in Val Pesarina, Ag:raf, Udine 1990, II vol., p. 132: "Sono morti 
... vostri Confratelli del numero dè 150 della Confraternità della Beatissima Vergine Maria 
di Loreto di Muina; però fate il debito vostro." Il biglietto era stampato e prevedeva degli 
spazi bianchi per scrivere i nomi dei defunti. L'abitudine di comunicare per iscritto i deces-
si era resa possibile dal tasso di alfabetizzazione comparativamente molto alto della Carnia 
del XVIII secolo. 
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ferma nel fatto che nel1775 la confraternita o la chiesa (in questo caso è 
impossibile individuare a quale ente si riferisca l'atto notarile) consegna 
58 lire al cancelliere Giovanni Daniele De Prato di Chialina "per comprar 
una Pianetta Negra, Velo, e borsa, e un Missale da Requiem" (ASU-ANA, 
b.620). 
Accanto alla funzione devozionale, la confraternita di San Rocco rive-
stiva anche un certo ruolo economico. Esso non è comunque paragonabile a 
quello esercitato da altre fraterne della vallata, come quelle della Pieve o 
quella di San Valentino di Luint. 
Le fonti di reddito per la fraggia ·di San Rocco erano molteplici: la prima 
consisteva nelle collette, od oboli, di confratelli e consorelle. Purtroppo non 
esistono documenti contenenti indicazioni circa la consistenza degli introiti 
di tale natura, che venivano raccolte il 16 agosto di ogni anno. Un'altra 
entrata era rappresentata dai legati testamentari dei devoti; in genere si trat-
tava di lasciti di scarsa importanza che, nel corso del Settecento, ammonta-
vano a poche lire. Questo è stato il caso, per esempio, di Maddalena Del 
Fabro, ottuagenaria di Agrons, che nel suo testamento datato 29 dicembre 
1712 disponeva un legato una tantum di tre lire (ASU-ANA, b.3307). Una 
terza voce all'attivo nel bilancio era rappresentata dai canoni annuali versa-
ti dai livellanti, ovvero dalle persone che avevano ricevuto un credito dalla 
confraternita a titolo di livello. 
Il livello era uno strumento che consentiva, mediante una formula-
zione giuridica piuttosto articolata, di eludere il divieto di usura e di 
riscuotere degli interessi sul credito concesso. Dal punto di vista forma-
le esso prevedeva la vendita di un bene immobile da parte del livellante 
contro una certa somma in contanti. Il livellario da parte sua affittava lo 
stesso bene al precedente proprietario per un canone annuale pari ad una 
cifra oscillante tra il 4 ed il 7 per cento del prezzo stabilito per la com-
pravendita. La durata di tale affitto in Carnia era generalmente perpetua, 
ma il livellante poteva affrancarsi in qualunque momento e recuperare il 
bene immobile versando l'intero importo ricevuto al momento della sti-
pula del livello. A garanzia del pagamento dei canoni annuali il livellante 
impegnava, soprattutto nella tarda età moderna, altri suoi beni immobi-
li. 
Come già anticipato, nella società carnica dell'età moderna, caratteriz-
zata dal fenomeno dell'emigrazione stagionale di commercianti ed artigia-
ni, l'accesso al credito era una necessità vitale per la continuazione delle atti-
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vità economiche delle case29. Il credito commerciale veniva in genere con-
cesso da privati, ad un tasso che nel Seicento si attestava attorno al 7 per 
cento, per scendere mediamente di almeno un punto nel secolo successivo. 
Diversi erano la natura e l'importo dei crediti concessi dalle confraternite 
sotto forma di livello. Esse normalmente prestavano somme limitate di dena-
ro ad un tasso del4 o 5 per cento. Ciò ha fatto supporre che tale attività fosse 
di natura eminentemente caritativa. Tale ipotesi, formulata in relazione alle 
confraternite carniche da Fornasin30, trova conferma nell'analisi del profilo 
delle persone che ricevettero prestiti dalla confraternita di San Rocco. 
I dati relativi all'attività creditizia della confraternita e della chiesa di 
San Rocco sono compresi in un arco cronologico che va dal 1675 al1792, con 
un'appendice nel 1839. Dall'analisi delle fonti d'archivio risulta che i livelli 
erano concessi inizialmente soprattutto dalla chiesa, mentre nella seconda 
metà del XVIII secolo essi vedono come protagonista la jraggia. Tale distin-
zione di soggetti giuridici, come si è già visto, non rappresenta una vera e 
propria discontinuità storica: gli stessi rapporti economico-giuridici, infatti, 
vengono imputati di volta in volta in capo alla chiesa o alla fraterna, con 
notevole disinvoltura da parte di notai, cancellieri e camerari. 
La maggior parte dei circa quaranta contratti di livello di cui si ha noti-
zia sono di natura caritativa. Le somme prestate erano generalmente infe-
riori alle 200 lire (con una punta minima di 10 lire), caratteristica che lascia 
chiaramente intendere che non si trattava di crediti commercia!i31. Un'ulte-
riore prova della funzione caritativa della jraggia è contenuta nella memoria 
del sindico Micoli il quale, riferendosi al credito di 65 lire di Maria Della 
Biava, annota" credo che abbia bisogno di rinovarli" (APG). Verosimilmente il 
senso di tale appunto era quello di invitare la livellante a stipulare un nuovo 
contratto in sostituzione di quello sottoscritto alcuni decenni prima, in 
modo da poter beneficiare del generale ribasso dei tassi di interesse. 
Meno di un terzo dei livelli sono interpretabili come forme di credito 
commerciale. Nonostante gli atti notarili relativi non contengano indicazio-
ni circa l'impiego delle somme prestate, il loro utilizzo è indicato da più fat-
tori. In primo luogo gli importi erano superiori alle 300 lire, in secondo 
29. Casn, accanto a consorti, era la denominazione più ricorrente utilizzata in riferimen-
to alle imprese gestite da famiglie estese, i cui membri discendevano alle volte da un ante-
nato comune deceduto due secoli prima, come nel caso dei Rovis di Ag:rons. 
30. Fo:rnasin, Ambulanti ... , p. 67. 
31. lvi, pag. 86. 
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luogo i relativi strumenti erano rogati nel periodo estivo, che corrisponde-
va ai mesi di rientro in Carnia degli emigranti stagionali. Tale è il caso, ad 
esempio, dei numerosi livelli concessi a Francesco Rovis di Agrons, attivo in 
!stria, tutti redatti tra aprile e settembre (APG). Inoltre i livellari di tale gene-
re costituivano spesso una sorta di compagnia d'affari (come quella forma-
ta da Antonio Micoli, Gregorio Del Fabro, Zuane e Antonio Corva, tutti di 
Muina, che nel1706 sottoscrissero un livello per 390 lire, oppure come quel-
la dei soci di Osais Giovanni Battista Puntil, Giovanni Battista Gonano e 
Bortolo Martin che ricevettero 600 lire nel1785) (APG). 
La provenienza geografica dei livellanti è significativa: circa il 60% pro-
viene da Agrons e Cella, un ulteriore 20% dalle altre ville meridionali della 
Pieve. Solo in due casi i livellanti provenivano da Communi non soggetti alla 
Pieve di Gorto (Osais e Raveo). 
Le entrate della confraternita dipendevano nel Settecento forse anche 
dall'affitto di un molino. Le notizie a tale proposito sono scarse e contrad-
dittorie e sembrano indicare la presenza di due molini che, a diverso titolo, 
sono stati affittati dalla fraggia nel periodo compreso tra il 1727 ed il 1750 
(APG; ASU-ANA, b.2861). Il primo edificio era situato in località Fontana di 
Agrons, mentre il secondo si trovava nei pressi del torrente Degano, ad Est 
dell'abitato di Cella. È possibile che quest'ultimo fosse lo stesso rappresen-
tato nel paesaggio dipinto sulla pala d'altare della Pieve di Gorto opera del 
Furnius e datata 1567. La contraddittorietà ed ambiguità dei documenti che 
si riferiscono ai molini forse non è casuale. Nel corso del XVIII secolo, infat-
ti, la Repubblica Veneta aveva adottato numerose misure per limitare l'in-
cidenza economica della proprietà ecclesiastica, colpendo la cosiddetta 
rnanomorta, rivisitando antichi divieti di acquisire stabili, disciplinando le 
attività di credito dei luoghi pii mediante l'introduzione dell'obbligo di 
depositare le francazioni superiori ai 100 ducati presso i Monti di Pietà32. Dal 
numero di lettere del Luogotenente della Patria del Friuli indirizzate alla 
chiesa di San Rocco ed al Cornmune di Agrons e Cella si intuisce la reticenza 
dei confratelli e dei vicini ad adeguarsi alle nuove direttive (APG). L' inci-
denza pratica di queste, tuttavia, non doveva comunque essere tale da com-
promettere seriamente le attività della fraggia. 
32. Statuti della Patria del Friuli rinovati, con l'aggiunta delle Terminazioni Sindicali 1772, del 
Ristretto degli Statuti medesimi, e delle Leggi Pubbliche in materia delle mani morte, Gallici, Udine 




Ben diverso fu l'effetto dei radicali mutamenti che intervennero tra la 
fine del XVIII e l'inizio del XIX secolo. Dal punto di vista economico le con-
fraternite perdevano parte del proprio senso, in quanto il flusso migratorio 
che stava alla base di una parte dei livelli concessi si andò rapidamente 
esaurendo. Nella zona del Basso Corto la crisi fu connessa, oltre che con le 
mutate condizioni politiche che imponevano nuove e più rigide frontiere, 
soprattutto con la crisi diffusa dell'artigianato tessile, incapace di fronteg-
giare la concorrenza della produzione industriale33. L'attività creditizia 
delle confraternite fu poi definitivamente soppressa con la riforma della 
beneficenza attuata a seguito delle leggi napoleoniche del180f'34. 
Anche la religiosità andava prendendo forme nuove: come dopo l'Illu-
minismo gli stati avevano messo fine alla situazione di particolarismo giu-
ridico, così la Chiesa Cattolica intraprese una serie di riforme tese a creare 
una struttura più omogenea e centralizzata. In questa ottica si inquadrano 
macra e rnicrofenomeni, dalla soppressione del Patriarcato di Aquileia alla 
progressiva revoca dello jus patronatus popolare in Carnia da parte degli 
Arcivescovi di Udine. In tale contesto illaicato, privato delle confraternite 
quali mezzi autonomi di espressione religiosa e attività caritativa, spogliato 
di ogni possibilità di controllo sul clero locale (i cui membri in precedenza 
venivano considerati "semplici mercenarj, perché vengono stipendiati dai popoli, 
li quali hanno facoltà d'accrescere, e decrescere il salario"35), si trovava sempre 
più ai margini della vita religiosa. Vani furono i tentativi ottocenteschi di 
rifondare le confraternite su base puramente devozionale e sottoposte ad un 
forte controllo ecclesiastico. Anche le più prestigiose, come quella della B. V. 
del Rosario della Pieve di Corto, si estinsero nonostante gli interventi di 
rivitalizzazione da parte delle autorità diocesane (APC). 
Dopo aver intentato nel1839 (ACCT, Fondo Roja, 6, 30) un' u ltima inu-
tile causa per recuperare un credito36, anche la Veneranda Fraterna del Glo-
rioso San Rocco scomparve. 
33. Zanier C., Il secolo di Linussio, in Jacopo Linussio. Arte e Impresa nel Settecento in Carnia, 
Agraf, Udine 1991, pp. 48-54. 
34. Cargnelutti L., Confraternite, in Tavano S., Bergamini G. (cur.), Patriarchi. Quindici 
secoli di civiltà fra l'Adriatico e l'Europa Centrale, Skira, Milano 2000, pp. 297- 294. 
35. Ciceri A., La Veneranda Chiesa, Ciceri A., Rizzolati P. (cur.), Vita tradizionale in Val 
Pesarina, Agraf, Udine 1990, I vol., p. 53. 
36. Spangaro, G., Antonio Roja, Priamar, Savona 1962, p. 137. 
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SVILUPPI DI UNA CONFRATERNITA 
L'ORDINE TEUTONICO E LA "PIETRA DEL PRINCIPE" 
SLOVENA (XIII-XV SEC.) 
FRANCA MIAN * 
La presente e modesta nota, benchè non riguardi espressamente le Con-
fraternite, intende, segnalare in breve altri organismi religioso-assistenziali, 
con finalità-operative non del tutto aliene da quelle delle Confraternite vere 
e proprie. 
Circa le peculiarità - ancora pochissimo studiate - di investitura del 
principe dello stato sloveno, si debbono rilevare quantomeno convergenze 
con la spiritualità e l'azione dell'Ordine dei Cavalieri Teutonicil, (sorto 
dalla Confraternita dei mercanti di Lubecca e Brema che, durante l'assedio 
di Acri (1190) fondarono un ospedale militare ed un ospizio per i pellegrini 
a Gerusalemme, altri dicono ad Acri)2. 
Tre entità storico-giuridiche debbono ritenersi in questo caso correlate, 
almeno in una periodizzazione storica (XIII-XV sec.): l'Ordine Teutonico, il 
Patriarcato di Aquileia e la Carniola-Carinzia-Carantania bavarese abitata 
dagli Sloveni, il S.R.L e il regno d'Ungheria. 
Il patriarcato di Aquileia, la cui diocesi si estendeva da Como alla Drava 
fino a Lubiana resse anche, per due brevi periodi - a cominciare dal 1077 
data di emissione della prima moneta dello stato patriarcale- il feudo della 
Carniola-Carinzia-Carantania. In particolare un patriarca, Wolfger von 
*Storia ed Istituzioni dell'Europa Orientale. 
l. Per i documenti e gli atti relativi alla storia dell'Ordine v. E. IVACHIN-W.HUBAT-
SCH, Regesta hist.-diplom. Ord. S. Marine Theutonic., 4 voli ., Gottinga 1948-50, da cui abbiamo 
principalmente attinto per questo breve studio. A riguardo della penetrazione della "roma-
rùtà" anche linguistica nei territori tedeschi e slavi v. F. MìAN, IllntiJZo medioevale e le lingue 
dell'Europa moderna in "Rivista internazionale di filosoia politica e sociale e di diritto compa-
rato", vol. IV, n. 6, Genova 1972, p. 385. 
2. Cfr. S. DE SANDOLI, Corpus Inscriptionum CrucesignatorumTerrae Sanctae " Studium 
Biblicum Franciscanum " 21, Gerusalemme 1974, p. 328. 
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Erla3, già vescovo di Passau (Baviera) e patriarca dal1202 al1218la governò 
dal 1210. Wolfger in Terra Santa fu uno strenuo affiancatore dell'Ordine 
Teutonico, in presente a Passau prima del suo episcopato, duante il quale fu 
favorita la nascita della successiva commenda dei cavalieri tedeschi a Vien-
na. In seguito la Carniola fu feudo, prima di passare definitavamente nel 
1335 alla Casa d'Austria con Carinzia e Stiria, dei conti di Gorizia i quali, 
prima del 1232 avevano offerto al Gran Maestro Hermann von Salza una 
commenda nelle loro terre4 dove i Teutonici trasferirono da Varmo un 
ospedale, rafforzato da un convento femminile per offrire ospitalità ed assi-
stenza a pellegrini e mercanti tedeschi diretti in Terra Santa, tramite il porto 
latisanense. Sempre nella zona di Varmo sorse il cenobio benedettino di 
Munchenber, probabile dipendenza dell'abbazia di Viktring (nei pressi di 
Klagenfurt), Carinzia5 
Analogamente, nelle terre transalpine del Patriarcato di Aquileia, sor-
sero abbazie con il compito di assistenza a pellegrini, viaggiatori, crociati 
cavalieri diretti in Terra Santa; in particolare S. Leonardo di Monte Loibl in 
Carinzia nonché l'abbazia e presidio cavalleresco di S. Giorgio di Carinzia 
di Millstadt6. 
La corona d'Ungheria, annessa intorno al1000 al S.R.l. di Ottone III per 
volere della Chiesa magiara si interessò alle "Scholae" in Roma sorte pres-
so il Tevere, affini agli "hospitia", con edifici, chiese e cimiteri, di cui una 
delle prime fu quella dei Sassoni; tali istituzioni, facenti capo a numerosis-
simi popoli (tra cui Etiopi, Frisoni, Longobardi e Franchi), divennero, inca-
merando "hospitia" ed " hospitales" situati nei pressi della basilica vatica-
na, Ordine ospitaliero di S. Spirito "in Sassi a" o "in Saxia". Re Stefano? vi 
fondò una "schola" per i suoi ungheresi, chierici che dimoravano a Roma 
stabilmente e avevano il compito di fare da guida ai romeiS. 
3. Cfr. PASCHINI, Il patriarcato di Wolfger di Ellenbrechtskirchen in "Memorie storiche 
Forogiuliesi" vol. X, Udine 1914, pp. 361 e segg. 
4. V. M. G. B. ALTAN, Precenicco, Udine 1992, p.43 e segg. 
5. M. G. ALT AN, Appunti sulla natura, collegamenti, degli scambi del porto fluviale di 
Latisana dal medioevo al XVIII secolo, in "Atti dell'Accademia di Scienze Lettere a Arti di 
Udine", vol LXXXIV, 1991, p. 237. 
6. P. PASCHINI cit. (n. 2). 
7. Sugli inizi privilegiati della monarchia ungherese. Cfr. F. MIAN, Polonia: Secoli X-XI, 
Collana di Studi antropologici dell'Un . di Camerino, 6, Bornato di Franciacorta 1978, p . 31 e 
segg. 
8. Cfr. P. BREZZI, La civiltà del medioevo europeo, voi II, Città di Castello 1978, p . 201. 
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Alla fine delle Crociate, seguendo un disegno papale-imperiale di con-
tenimento dell'espansione bizantina presso gli Slavi e di evangelizzazione 
dei barbari pagani più in generale in Europa, l'Ordine riuscì a costituire uno 
stato monastico-cavalleresco9. Inizialmente il sodalizio si fece assegnare dal 
re d'Ungheria Andrea il territorio ungherese della Transilvania (Burgen-
land) denominato, dalle sue sette fortezze "Siebenburgen"lO. Undici anni 
dopo, come già accennato, i conti di Gorizia, avvocati della chiesa d' Aqui-
leia, donarono all'Ordine una località della loro giurisdizione con accesso 
fluvio-lagunare al mare, tramite il porto di Titiano. 
Quindi, anche se l'azione di penetrazione dei Teutonici si spostò dalla 
Terra Santa e dall'Oriente asiatico al settentrione centro-orientale europeo, 
le sue ben 22 ballivie stanno a dimostrare una straordinaria estensione in 
regioni dalle caratteristiche più varie: Spagna, Francia, Ungheria-Romania, 
Grecia, Armenia, Terra Santa oltre che, naturalmente, Germania. 
In Italia si vennero a costituire 3 ballivie di cui due, appoggiate dall'im-
peratore Federico II di Sicilia, in Puglia e Sicilia, la terza nell'Italia setten-
trionale. Ciò starebbe, tra l'altro, a dimostrare che il Friuli svolse costante-
mente una funzione di raccordo tra il mondo latino, slavo e tedesco. 
Il sodalizio teutonico ebbe un importante insediamento a Lubiana ancor 
prima del XIII sec., probabilmente come emanazione di Passau. Con gli 
accordi ungheresi vi fu un forte flusso dell'Ordine Teutonico da Lubiana in 
Ungheria. Successivamente tale asse passò dalla nuova sede dell'Ordine, 
Venezia, a Gorizia e Lubiana, giungendo in Baviera. Da Lubiana si snodava 
una direttrice al nord che arrivava a Passau e da lì a Vienna. Pertanto il 
tracciato completo dei raccordi teutonici in area patriarcale-carniolese-vene-
ta fu: Venezia-Gorizia-Lubiana-Passau-Vienna. Lubiana, perno sodale 
dell'Ungheria e dell'Austria, costituì una commenda potente per i possessi 
fondiari molto cospicui ed eccellentemente organizzati oltrechè per il felice 
nodo viario che ne incrementò la struttura con un ospizio, un ospedale e 
costruzioni varie (granai, edifici, strade) dal costante aspetto fortificatorio. 
L'Ordine Teutonico, come gli altri due Ordini cavallereschi dei Tem-
plari e dei Giovanniti, h·ae la sua origine dagli Ordini religiosi in senso stret-
9. Cfr. F. DVORNIK, Gli Slavi nella storia e nella civiltà europea, vol. I, Bari 1968 p . 13. 
10. V. E. WAGNER, Quellen zur Geschichte der Siebenburgen Sachen 1191-1975, vol. I, 
Vienna 1976, pp. 3 e segg. Cfr. inoltre F. Mian, Popoli, nazioni e lingue nell'Europa Orientale, in 
Allnali, Facoltà di Scienze Politiche, Università di Trieste, Milano, 1981, p. 543. 
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to e da un sistema feudale peculiarmente rappresentato. Il cavaliere è figlio 
della religione e della nobiltà; la cavalleria è figlia del feudalesimo, anche se 
ne costituì un fenomeno storico assai diverso. Non ci soffermeremo su que-
sto punto di cui gli studiosi hanno ampiamente trattato. Ci interessa invece 
delineare la figura dei fra tres-rnilites dell'Ordine T eu tonico. 
Furono per primi i Templari a fondare w1 sistema di vita conventuale e 
militare a carattere plurinazionale benchè l'impronta originaria fosse fran-
cese e benedettina, per il tramite di Bernardo di Chiaravalle; tale fu infatti la 
"mente" templare e militare per quanto riguardò la monarchia; fu invece 
peninsulare ed italiana per quanto riguardò la religione ed il papato. Anche 
se non tutti gli storici dell'Ordine Teutonico sono concordi riteniamc che la 
rigida formazione religioso-militare dei Templari stia alla base dello stile 
del guerriero teutonico che viveva come monaco e soldato dopo il1199, con 
la definitiva approvazione della Regola da parte di Innocenza III. I Cavalie-
ri Teutmùci costituirono fin dall'ilùzio un sodalizio esclusivamente germa-
nico. La formazione del loro monaco-cavaliere era granitica e colta sotto il 
profilo religioso, particolarmente agguerrita nel combattere, in Europa, ere-
sie e paganesimo. 
La loro efficacia si fondò sull'imponente organizzazione religioso-mili-
tare-ammhùstrativa, che costituì una potenza monastico-militare prevalen-
temente terrestre, allorchè Innocenza III confermò definitivamente l'Istitu-
zione con il titolo di "Ordine dei Cavalieri dell'Ospedale di S. Maria Latina 
in Gerusalemme"11 e affidò ad essa il compito di combattere i musulmani 
(1199). In Palestina la formazione della loro cavalleria era preceduta, in bat-
taglia, da fanti curdi, armeni, persiani, egiziani e arabi12_ 
11. S. DE SANDOLI cit., p. 328-330. Vi sono descritti diversi sigilli ed una bolla dell'Or-
dine dci Teutonici. Interessanti sono quello dell'Ospedale di S. Maria nonché il più an tico, di 
Enrico di Hohenlohe, gran Maestro dell'Ordine. Accompagnava un privilegio d el1246 alla 
città di Elbing. Il sigilio dell'ospedale di S. Maria nella parte retta contiene il busto della 
Madre di Dio che stringe con la destra uno scettro culminante a forma di giglio il Bambino 
benedice e regge con la sinistra il globo terrestre; attorno alle figure vi sono due cerchi con-
centrici al cui interrno si legge: S (igillwn) Hospitalis Sanct [a] e Mari [a] e. Nel verso, al centro, 
la lavanda dei piedi . Tra i due cerchi concentrici sta scritto: Domus Teutonicorum I (h) [e] r 
[usa] l (e] m. 
12. Tutti gli Ordini cavallereschi in Terra Santa fruirono dell' ausilio di truppe mercena-
rie orientali. 
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Possiamo affermare senza alcun dubbio che il sistema arruninistrativo, 
ideale e militare dei Cavalieri Teutonici raggiunse la sua perfezione con l'in-
cameramento graduale dei territori prussiani, pomerani-polacchi e baltici e, 
conseguentemente, con l'acquisizione dei diritti di "principi del Sacro 
Romano Impero" e di "signori di Danzica". Ma furono soprattutto Prussia-
Polonia-Livonia a formare uno stato teutonico potentissimo sia sul piano 
religioso che statuale, con estensione dell'Oder a Pietroburgo (XIII-XV sec.). 
Infatti ben tre sedi vescovili furono incorporate all'Ordine: Pomerania, Sam-
land e Kulmerland. La sistematica ed ottima coltivazione delle campagne, 
affiancata da una felice silvicultura e da una dirompente attività edilizia, 
ospedaliera, religiosa e scolastica, formò una civiltà contadina ed una bor-
ghesia che sostenne l'Ordine nei momenti meno propizi. 
Le sedi del Gran Magistero, in successione cronologica, furono: Acri, 
Venezia, Marienburg, Konigsberg, Mergentheim, Vienna. 
L'anima del sodalizio fu un'ideologia sposata alla religione ed alla 
spada. Nel periodo del declino fu la finanza congiunta con un'impeccabile 
amministrazione nella strategia del commercio (i Teutonici vennero deno-
minati "Signori dell'ambra", per il relativo monopolio detenuto nel Baltico). 
La loro articolazione, la carica ideale e religiosa, la formazione militare, 
la sapienza strategica nella penetrazione capillare del territorio (con la 
costruzione di fortezze anche sugli alberi) ne fecero una macchina da guer-
ra invincibile, anche nel caso del loro numero relativamente ridotto, che 
riguardò la penetrazione nei territori prussiani, brandeburghesi, polacchi e 
baltici13, arginando l'espansione ortodossa. 
L'architettura prevalentemente militare della loro capitale Marienburg, 
ne consacrò definitivamente il carattere. Le varie fortezze dei territori mai 
vinti di Konigsberg, Memel, Thorn, Dobrin, Riga e Lusen evidenziano, nella 
loro monumentale struttura urbano-militare, un'organizzazione d'e-
spansione perfettamente guidata e controllata. 
L'Ordine Teutonico fu un fenomeno storico straordinario e irripetibile 
che durò, per quanto riguarda il suo stato, sino al XVII sec., con una para-
bola discendente iniziata a Tannenberg (1410). 
13. V. la raccolta di fonti circa l'attività complessiva dell'Ordine in WIESER K-
U.ARNOLDS, Quelle~~ studie11 zur Geschichte des Deutschen Ordens, Band 25, Verlag, Wissen-
schaftliches Archiv, Bmm-Bad Godesberg-D- (Unter der Patronat des Deutschen Ordens). 
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Oggi la bandiera bianca con croce nera sventola ancora con mutata 
fisionomia14 e scopi diversi, pur mantenendo intatte le prerogative di ordi-
ne monastico-cavalleresco. Riteniamo che esso sia l'unico Ordine storico che 
dalle Crociate ai nostri giorni non ha mai avuto interruzione; interessante è 
constatare, qui, la sua costante presenza in Slovenia-Jugoslavia. È evidente 
che l'insediamento dell'Ordine Teutonico nella Carniola-Carinzia-Caranta-
nia influenzò, ad es., i nuclei slavi allorchè si trattò di estirpare l'arianesimo 
che era serpeggiato tra essi. Restano pochi dubbi su una attiva azione poli-
tica dell'Ordine nei confronti degli Sloveni, coadiuvata, per un periodo cir-
coscritto, anche dal patriarcato d'Aquileia che ebbe familiarità e contatti con 
entrambi. Infatti l'impero succeduto a quello degli Ottoni, nel cui ambito 
gravitavano gli Sloveni dei territori alpini, non fu mai compatto, poiché di 
fatto era composto da feudi quasi indipendenti, non meno che le terre paga-
ne (slave), di cui Federico II, con un proprio privilegio, riteneva di essere il 
sovrano. Pertanto, con i Teutonici, l'impero acquisì terre e fu assicurata ad 
esso la sudditanza di principati altrimenti indipendenti; in quello sloveno 
furono favoriti tradizioni e sviluppi autonomi. E evidente la penetrazione 
nell'Europa slava dello spirito religioso teutonico, cattolico-romano per 
quanto riguardò la fede, di originale tempra germanica per quanto riguardò 
l'impero e la cultura. 
La nascita di nuove città tedesche in terra slava, con le peculiari civiltà 
contadina e borghese, influì non poco sulla vita economica, religiosa e cul-
turale degli Sloveni che accolsero consuetudini teutoniche, tra cui quelle 
organizzative dei nuclei metropolitani15_ Le prime radici statuali del"duca-
to" sloveno sono evidenti nell'assetto feudale della Carantania-Sclavinia-
Carniola-Carinzia, dai Longobardi chiamata "Sclaborum provincia"16, 
occupata (1089) temporaneamente dagli Ungheresi di Ladislao I. 
Anche il cerimoniale sloveno di investitura è antico ma sicuramente fu 
completato, nel suo nucleo originario, dopo una consolidata cristianizza-
zione, successiva al IX sec., non tanto bizantina quanto occidentaJe17 e 
14. "Kierikaler Orden". 
15. V. F. DVORNIK cit, p. 13. 
16. V. E. BARTOLINI, l Barbari, Milano 1982, p. 686 e segg. 
17. V. una particolare interpretazione del ternùne "occidente" in F.MIAN, Polonia: sec. 
X-XI, "Collana degli studi antropologici", VI, Un. Di Camerino, cit., p. 15. 
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romana dopo la fallita esperienza morava riversatasi su una parte anche 
dell' Austria18. 
È ciò che risulta da regesti medievali e, più precisamente, dal codice 
"Schwabenspiegel" del 1275 (di cui esiste copia presso il K.I. Museum, 
Vienna)19. 
Nell'attuale Carinzia austriaca, su una spianata della collina di Karn-
burg, si trovava un non piccolo masso, denominato dagli Slòveni "Pietra del 
Principe", in realtà un reperto lapideo (capitello) d'epoca romana, della città 
di "Virunum" (Klagenfurt), ivi conservato nel museo. 
Solitamente, nel Medioevo, in terra cristiana, i riti di investitura avve-
nivano nelle chiese. Per contro, l'investitura del principe sloveno avveniva 
all'aperto, secondo il rituale in uso presso le antiche genti germaniche ed 
anche slave. Inoltre il duca o "principe" della Carniola non veniva nomina-
to dall'imperatore di cui era feudatario, ma dal "vece" (o dieta) del popolo 
oppure l'imperatore presentava agli Sloveni un cat"ldidato, che però poteva 
essere anche rifiutato. Questa indipendenza slovena dall'impero prima 
franco e poi germanico doveva essere sostenuta da qualche forza coesistente 
ed implicitamente garante come il papato ma, nel caso in questione, come 
già acce1mato, più incisivamente dal Patriarcato di Aquileia e dall'Ordine 
Teutonico. A sancire il diritto inalienabile della propria indipendenza dal-
l'impero fu l'uso della lingua slovena (attziché della latina), nel rituale del-
l'investitura, un derivato delle concessioni papali alla predicazione costan-
tiniana-metodiana20. La cerimonia mantenne sempre il carattere predomi-
18. F. DVORNIK cit., p. 22 e segg. 
19. V. M. G. B. ALT AN, La Slovenia e la sua storia. Il primo ordinamento statale sloveno etc., 
in "Nobiltà", anno VI, nov.-dic. 1998, n. 27, p. 532,534 e segg. 
20. Cfr. F. DVORNIK ci f., p. 22 e segg. Per quanto riguarda il riconoscimento latino del-
l'uso della lingua slava nella liturgia in epoca medioevale v. la Vita Constantini, Cap. XVI, ci t. 
in I. Dujcev, Medioevo bizantino slavo, vol. 2, Roma, 1968. p. 46. La disputa circa le lingue sacre 
ebraica, greca e latina (in cui entrò in qualche modo anche il patriarcato aquileiese) sorta a 
Venezia nell'867 alla presenza di Cirillo e Metodio, sottolineò una significativa polemica con 
i due predicatori. Del Cap. XVI menzionato riportiamo un'espressione soltanto: " ... Cur tu 
(=Costantino-Cirillo) fecisti nunc Slovenis litteras, et doces eas, quas nemo alius antea inve-
nit...?". Interessante qui è il riferimento agli Slavi sotto il termine "Sloveni" ora corrente-
mente circoscritto ad una sola etnia. Anche nella Cronaca di Nestore alcune tribù slave russe 
sono chiamate "slovene". Cfr. N. V. Riasanovsky, Storia della Russia (prima ed., Oxford, 
1984), Milano, 1994, p. 34. 
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nante agro-silvo-pastorale, comune sia agli Sloveni che ai Teutonici, evi-
dente nel XIII sec.ma ancor prima nella commenda lubianese. 
Il nuovo duca della Carniola-Carinzia-Carantania giungeva sul prato di 
Karnburg a cavallo, assieme al suo seguito, conducendo simbolicamente un 
bue ed un cavallo bianchi pezzati di nero21, quale impegno di difesa dello 
stato sloveno. Arrivato alla pietra su cui sedeva un contadino portavoce del 
popolo, il duca dava inizio al rituale della spogliazione per indossare una 
tunica con mantello grigio, una cintura ed un paio di uose rosse. Tale era la 
divisa di "maestro di caccia"_presso il Sacro Romano Impero. 
Il contadino, che continuava a sedere sulla pietra, rivolgeva poi al duca, 
come ad un neofita, alcune domande, riguardanti la fede e lo stato sloveni: 
era egli credente nella vera fede cattolica? Era egli disposto a rispettare leggi 
e consuetudini dello stato sloveno? Dopo la risposta affermativa del duca il 
villico si alzava dalla pietra (evidente simbolo dei diritti del territorio slo-
veno), cedendo il posto al duca. Il nuovo principe, il cui capo era coperto da 
un singolare cappello anch'esso grigio quale simbolo di libertà e dignità 
ducali, dopo essere salito sulla pietra sfoderava la spada indicando con la 
lama i quattro punti cardinali, gesto teso a significare un'incondizionata 
giustizia verso tutti e la solenne difesa della libertà dello stato. Riteniamo 
che tale atto, secondo la teoria areale del geografo Ratzel22 provenga- per 
contatto più mediato che diretto, ossia controllato - da una migrazione 
ideologica ed ergologica di un rituale proprio della regalità, quello esclusi-
vamente ungherese delle sette tribù del principe magiaro Arpad, messe in 
fuga verso la Pannonia dai terribili Pecenegi e partecipi, quali alleati del-
l'imperatore bizantino Leone VI il Saggio alle invasioni nell'Italia setten-
trionale (sec. IX-X). Venne assunto dagli Sloveni anche se ad essi non fu mai 
familiare la steppa asiatica, per cui un condottiero, principe o re ne indica-
va, a difesa dei suoi diritti sovrani, i quattro punti cardinali con la spada, in 
assenza di riferimènti precisi in merito alla vastità del suo regno (area uralo-
alfaica o uralo-turanica). Né a sostenere la causa o l'origine o l'uso del par-
tiéolare rituale sloveno si può addurre come motivazione il fatto che esso 
21 . Il bianco e il nero erano i colori della Carniola-Carinzia-Carantania ma anche quelli 
del mantello e vessillo teutonici, bianchi con croce nera. 
22. Cfr. G. M. MANZINI, Interessi etnologici nelle scienze dell'uomo in "Nuova Rivista di 
Varia Umanità" 4, Verona 1958, p. 51. 
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avveniva al di fuori di un tempio, in quanto fu sempre atto non endogeno, 
o quantomeno attribuibile, nella tradizione storica successiva, ai soli Magia-
ri e Sloveni. Infine, dal cappello grigio in cui era stata versata acqua di fonte, 
beveva quale segno di vita cristiana perfetta23 e semplicità di costumi: rego-
la rigorosa di distacco anche dalla ricchezza, adottata dal monachesimo 
come dai fra tres milites. 
Dopo aver completato tutti i riti, il duca scendeva dalla pietra e risaliva 
a cavallo; il contadino ne afferrava le briglie e per tre volte girava attorno 
alla pietra. Si sa che il numero tre è il simbolo, per eccellenza, della Trinità 
divina, chiaramente estrinsecato sia nella tradizione bizantina che occiden-
tale romana. 
Mentre il villico cantava l'inno di lode e di ringraziamento all' Altissi-
mo, il duca, con quest'atto conclusivo, assumeva il reale possesso dello 
stato. L'antico cerimoniale sloveno di investitura si conservò immutato sino 
al 1400, inizio della parabola discendente sia dello stato patriarcale aqui-
leiese sia dello stato teutonico che, con la già citata sconfitta di Tannenberg, 
diede avvio al suo inesorabile declino. Gli Sloveni del XV sec. furono esau-
torati delle loro libere scelte e del diritto di veto, conservando tuttavia, con 
gli Asburgo, la prerogativa condizionante dell'omaggio agli arciduchi 
d'Austria: non più presso la "Pietra del Principe", simbolo etnico per eccel-
lenza, ma presso lo stesso emblema sloveno denominato "Karntener 
Thron"; senza questo atto sul prato di Karnburg, gli arciduchi d'Austria non 
avrebbero mai potuto essere considerati "duchi di Carinzia". Ma il cambia-
mento stesso della parola "pietra" con "trono11 , venne a sottolineare, statua-
riamente, una stretta sudditanza alla Casa d'Austria. 




LA CONFRATERNITA DELLA COMUNITÀ 
SERBO-ORTODOSSA DI TRIESTE 
LEONARDO LENOCI * 
Come tutte le città la cui vita economica dipende dalle attività maritti-
me e dai commerci con l'entroterra, limitrofo o lontano che sia, la città di 
Trieste ha la peculiarità di offrire la convivenza pacifica a diverse etnie; è 
una sua caratteristica, il suo pregio e la sua ricchezza culturale e civile. 
In questo contesto ha trovato il suo spazio anche la comunità serbo -
ortodossa con le sue attività mercantili, la sua cultura, la sua religione e la 
sua chiesa dedicata a S. Spiridione**. Dalla documentazione esistente pres-
so l'archivio storico della comunità e dalle notizie storiche sulla città1 risul-
ta che nel 1780 si registra una presenza di 162 cittadini serbi. Solo dodici 
anni dopo, il gruppo che fu definito "nazione illirica", si presenta con set-
tantacinque famiglie fisse per un totale di 217 persone. Dopo venti anni, nel 
1812, le famiglie sono novantacinque per un totale di 360 individui. Negli 
anni seguenti si riscontrano dei cambiamenti numerici, in positivo od in 
negativo, collegati con le vicende storiche e politiche dei luoghi di origine e 
delle modificazioni delle direttrici dei flussi economici. La comunità di atte-
sterà con una presenza stabile compresa tra le quattrocento e le cinquecen-
to persone. Attorno a questo nucleo centrale fisso, si muove un gran nume-
ro di serbi non residenti ma pendolari per affari, commerci, e parentele tra 
Trieste e la Serbia. In questo particolare momento storico- politico compre-
so tra la fine del secolo XVIII e l'inizio dell'Ottocento Trieste è "la città giu-
*Scienze Internazionali e Diplomatiche - Università degli Studi di Trieste - Gorizia. 
** Ringrazio vivamente l'ex presidente e consigliere della confraternita della comunità 
serbo - ortodossa, Signor Dusan Sain per la documentazione e le informazioni che mi ha 
voluto gentilmente fornire e che sono alla basa di questa relazione. 
1. E. Cenerini, Trieste antica e modema, Trieste 1883; D. Medakovic -G. Milossevich, I 
serbi nella storia di Trieste, Belgrado 1987. 
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sta al posto giusto", all'estremità settenh·ionale della costa adriatica indi-
spensabile all'Impero. Gli affari si facevano qui e qui i serbi vennero. 
Non è documentabile con precisione il momento in cui ebbero inizio 
questi trasferimenti, ma alcune date sono senz' altro determinanti per spie-
gar li già agli inizi del secolo XVIII. Nel 1717, l'Imperatore Carlo VI pro-
clamò la libertà di navigazione nell'Adriatico e, nel1719, dichiarò Fiume e 
Trieste porti franchi. La costituzione della Compagnia Orientale, società per 
azioni, che garantisse le rotte per l'oriente fu l'immediata conseguenza delle 
precedenti concessioni. Sotto il governo di Maria Teresa, Trieste fu favorita 
in molti modi; fondamentale la costituzione, nel 1754 a Vienna, del Consi-
glio Commerciale con l'Intendenza insediata a Trieste. Tutto ciò a danno di 
Venezia che si avviava irreversibilmente al suo declino di potenza maritti-
ma. La Trieste giovane imprenditrice sul mare attirò quelle forza mercanti-
Ii serbe che già da tempo erano presenti lungo le coste orientali dell'Adria-
tico. A queste si affiancarono i Greci di Venezia, già da secoli presenti nella 
loro comunità nella regina dell'Adriatico. 
Il monaco Damasceno Omero, nel1748, iniziò i primi sondaggi per veri-
ficare la possibilità di costituire una comunità ortodossa a Trieste. È impor-
tante sottolineare che l'iniziativa è di matrice ecclesiastica. Nel giro di tre 
anni Maria Teresa concederà la patente per la costituzione della comunità 
ortodossa ed il permesso per la costruzione della chiesa ortodossa dedicata 
a S. Spiridione2. I Serbi, appartenendo alla medesima confessione religiosa, 
poterono farne parte, grazie anche agli interventi presso l'Imperatrice del 
Metropolita Isaija Antonovic'. Il prelato chiedeva che anche i mercanti orto-
dossi operanti in territori sottoposti ai Veneziani od ai Turchi potessero tra-
sferirsi a Trieste con garanzia di libertà di culto, commerci ed acquisto di 
beni inunobili. Quanto questi trasferimenti, soprattutto di capitali ed atti-
vità commerciali, siano stati importanti per l'economia e le finanze dell'Im-
pero è inutile a dirsi. Di conseguenzEt questa petizione, del 1749, intesa ad 
ottenere queste garanzie, ebbe come risultato il privilegio imperiale, datato 
20 febbraio 1751, che autorizzava la costituzione della comunità ortodossa 
di Trieste. 
2. Venezia, per non indebolire la comunità greca, indispensabile per i commerci ema-
nerà, nel 1751, un decreto in forza del quale la chiesa greca era dichiarata libera. Lo strata-
gemma non diede i risultati sperati dato che parte della comunità greca trasferì a Trieste le 
proprie attività economiche. 
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TRIESTE, tempio serbo-ortodosso di san Spiridione, sec. XIX. Esterno 
Il privilegio concepito in ottica religiosa e mercantile non aveva tenuto 
conto di alcuni fattori che crearono subito dei problemi in quanto accomu-
nava due comunità in realtà distanti. Greci e Serbi di Trieste, infatti, inter-
pretarono il privilegio in modo differente ma, soprattutto, parlavano due 
lingue diverse, testimonianza dell'appartenenza a due culture sostanzial-
mente differenti. La messa officiata in greco non poteva essere seguita dalla 
comunità serba e viceversa; nella chiesa di S. Spiridione c'era un solo altare. 
I contrasti andarono ancora aumentando fino a che fu interessata addi-
rittura l'Imperatrice per dirimere i dissidi. Le contestazioni dei Greci si arti-
colavano in diversi punti. Iniziando con il sottolineare l'autonomia ammi-
nistrativa della comunità greca dal Vescovo, avendo l'obbligo di rendicon-
tare ai funzionari imperiali; l'esiguità numerica degli ortodossi serbi, il pro-
blema della lingua, la diversità tra greco e serbo, l'onere del mantenimento 
dell'Archimandrita gravante sulla sola comunità greca. Altro ostacolo stava 
nella presenza dell'unico altare a S. Spiridione, il che imponeva che i Serbi 
officiassero nei soli giorni feriali con un loro sacerdote illirico, pagato dalla 
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comunità serba. Peraltro la comunità greca aveva in capo il debito contrat-
to per la costruzione della chiesa, tanto che tutte le navi greche che entra-
vano i porto a Trieste pagavano un obolo per estinguere quest'onere. La 
risposta serba fu immediata e documentata tesa a dimostrare lo spessore 
numerico ed economico della comunità alla quale era allora necessaria una 
chiesa, un sacerdote, lo svolgimento delle pratiche liturgiche in serbo, la 
possibilità di gestire autonomamente ogni problematica riguardante i beni 
della comunità e le attività della chiesa. I serbi reclamavano che fosse appli-
cata anche a loro la norma del privilegio secondo il quale la comunità greca 
si sottoponeva all'autorità del Vescovo in ecclesiasticis, mentre in economicis 
s'inchinavano all'Impero3. 
Vienna non mostrò grande sollecitudine per risolvere contrasti che 
forse non riteneva primari. Nel 1776, il Metropolita Pavle Neuadovic pre-
sento alla corte un lungo documento riassuntivo col quale appoggiava le 
richieste dei serbi triestini del1772, volte ad ottenere un prete serbo, dispor-
re di due fabbricieri serbi nel consiglio e l'uguaglianza onde evitare di esse-
re esclusi dall'amministrazione della chiesa dopo aver contribuito alla pari 
dei Greci per la costruzione. Vienna chiese una serie di accertamenti e tentò 
ancora di mantenere l'unione pur nel rispetto di una parità delle due comu-
nità. Risultò evidente la necessità della separazione. La controversia, magi-
stralmente e diplomaticamente condotta dai responsabili religiosi delle due 
comunità, si concluse e portò ad un definizione nel 1782, quando i Greci, 
ottenuto il permesso di edificare la loro chiesa di san Nicolò dei Greci, ven-
dettero la chiesa di san. Spiridione alla comunità serba. 
Il punto di partenza di queste nuove realtà può considerarsi la data del 
1783, anno in cui la comunità serba si diede il nuovo statuto, separato, inti-
tolato Statuti e Regolamenti del Popolo e della Comunità Serba nella Città e Porto 
Franco di Trieste, molto simile nella struttura generale a quello imperiale 
comune a Serbi e Greci, intitolato Statuti e Regolamenti della Nazione e Con-
fraternita Illirica stabilita nel1748 nella Città e Porto Franco di Trieste. Quest' ul-
3. Tale distinzione ricorda i dettanti tridentini nei quali si precisa che le confraternite cri-
stiane cattoliche devono essere controllate dai vescovi ad spiritualia tantum et non ad tempora-
lia. La secolare storia delle confraternite, anche recente, soprattutto dopo il Concord ato del 
1984, ci insegna che ciò non si è quasi mai verificato specie nei riguardi delle confraternite 
più abbienti, le quali, anche recentemente, sono state commissariate e gestite da un sacerdo-
te incaricato dal Vescovo, con l' estrontissione dei confratelli dall' amntinistrazione dei beni 
della confraternita. 
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timo documento non evidenziava le autonomie che la comunità e la confra-
ternita serba ritenevano indispensabili per loro stessi. Lo statuto, redatto e 
sottoscritto dai rappresentanti della comunità ed approvato da Francesco II 
nel1793, resterà in vigore, pur con le trasformazioni rivenienti dalle mutan-
ti condizioni geopolitiche europee, fino al 1950. Ulteriori modifiche sono 
state apportate negli am1i successivi. L'ultima stesura risale al1989, è attual-
mente in vigore ed accettata dalle autorità italiane, la Prefettura in partico-
lare, alla quale la comunità presenta annualmente la rendicontazione, 
secondo quanto richiesto dalla personalità giuridica dell'ente. 
Lo Statuto 
Lo spessore devozionale, assistenziale e sociale di una confraternita si 
esprime e si manifesta principalmente nelle normative statutarie e nella loro 
applicazione pratica, applicazione che si rivela concretamente nelle attività 
che la confraternita svolge all'interno della società nella quale si trova ad 
operare. 
Il documento che sintetizziamo ha peculiarità sue proprie che si affian-
cano a quelle presenti in tutti gli statuti confraternali: quelle normative cioè 
che regolano le attività di un gruppo al suo interno e nelle sue manifesta-
zioni esterne. Nel caso dello statuto della confraternita serbo - ortodossa 
dobbiamo tenere presente il gruppo di confratelli che agiscono all'interno di 
una comunità di nazionalità e religione diverse da quelle italiana e cattolì-
ca. Ci troviamo, quindi, di fronte ad un documento strutturalmente molto 
simile a quello delle migliaia di statuti confraternali delle più diverse con-
fessioni religiose, all'interno del quale però sono presenti ampie parti che 
tutelano la nazionalità e la religione differente. Pur con queste precisazioni 
fondamentali, il documento rimane nella area dei formulari che regolano 
l'associazionismo laico religioso presente presso tutte le civiltà come esi-
genza di famiglia allargata in patria, all'estero4, in vita ed in morte5. 
4. È necessario tenere presente che presso tutte le comunità di emigranti sparse per il 
mondo sono state rifondate le confraternite alle quali gli emigrati appartenevano in patria. 
5. L'attività di suffragio è uno degli elementi portanti dell'associazionismo laicale. Non 
a caso la confraternita serbo - ortodossa triestina ha una sua cappella cimiteriale e celebra 
messe di suffragio come le confraternite cattoliche. 
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Lo statuto che esaminiamo è composto di quattordici capitoli per un 
totale di ottantotto articoli; si tratta di un documento complesso, molto arti-
colato ed estremamente puntuale. 
Per quanto riguarda le attività religiose la confraternita si obbliga al 
mantenimento del docente per l'insegnamento della religione ortodossa 
come insegnata dalla Santa, Apostolica ed Autocefala Chiesa Serbo- Orto-
dossa. 
Accanto a questo aspetto prettamente religioso, c'è l'aspetto laico di 
tutela dall'identità nazionale con il mantenimento della scuola serba e l'at-
tività di beneficenza che rientra nel sociale. Abbiamo definito il documento 
articolato e complesso perché regola la vita materiale e spirituale della 
comunità serbo - ortodossa nei suoi rapporti con le autorità laiche e quelle 
ecclesiastiche sia al suo interno sia all'esterno. All'interno di questa "asso-
ciazione", la comunità serbo - ortodossa, c'è la confraternita laico - religio-
sa che si differenzia dalle confraternite cattoliche che conosciamo proprio 
per il suo intreccio con lo statuto della comunità nazionale che le fa assu-
mere le connotazioni peculiari di una confraternita di nazione ovvero un 
organismo doppiamente chiuso. Ciò si evince dal doppio registro conserva-
to negli archivi, imposto dalle necessità. In uno sono elencati tutti cittadini 
serbo-ortodossi che fanno parte della comunità, nel secondo sono elencati 
solo i confratelli serbo-ortodossi che hanno chiesto per iscritto di farne 
parte; è il registro dei Confratelli, che così si chiamano tra loro e sono i soli 
ad avere diritto elettorale. 
Della confraternita possono far parte maschi che abbiano compiuti i 21 
anni e non siano associati ad alcun gruppo contrario agli insegnamenti della 
Chiesa di S. Sava. La differenza tra la comunità e la confraternita riguarda 
le persone che, pur di nazionalità serba e religione ortodossa, possono far 
parte della confraternita solo se maschi. Della comunità invece possono far 
parte persone di entrambi i sessi. Le antiche confraternite cristiane non orto-
dosse e cattoliché sono state prevalentemente aperte ad entrambi i sessi, 
anche se alle donne era preclusa la "carriera dirigenziale". Una volta iscrit-
te, e paganti, godevano dei privilegi e dei diritti al suffragio come gli nomi-
6. Le confraternite si definiscono cristiane fino alla scisma della Chiesa d'Oriente, in 
seguito al quale bisogna distinguere tra confraternite cristiane ortodosse e cristiane cattoli-
che. Dopo la Riforma Protestante sarà necessario distinguere ulteriormente, entro la famiglia 
cristiana, confraternite cattoliche, anglicane, protestanti e quant'alh·o. 
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ni; non sarebbero tuttavia mai diventate priore o presidente. Tale normati-
va è il riflesso della posizione che, nei secoli la donna ha avuto nella società. 
Attualmente le sorores possono diventare priore ed esistono confraternite 
esclusivamente femminili, in osservanza delle normative stabilite da Con-
cordato del1984. 
Il capitolo primo dello Statuto, riguardante le disposizioni generali, 
precisa la posizione giuridica della comunità secondo le leggi vigenti; la sua 
indissolubilità rispetto alla Chiesa Ortodossa della quale intende propagare 
gli insegnamenti e dalla quale dipende in toto dal punto di vista religioso. I 
suoi compiti, come comunità a sfondo religioso riguardano il mantenimen-
to della chiesa di S. Spiridione7, del cimitero serbo - ortodosso e relativa 
cappella di S. Giorgio, curare la liturgia ed i riti sacri, mantenere la scuola 
serba ed altre attività culturali tese ad espandere e mantenere la cultura e la 
lingua serba. Fondamentale svolgere attività di beneficenza verso i disere-
dati. Attività che è provato essere stata svolta in maniera determinante dai 
mercanti serbi fin dai primi anni del loro stanziamento in città, e soprattut-
to, dopo il1783, anno della loro autonomia dalla comunità greca. 
All'interno della comunità serbo- ortodossa, nasce e si organizza, come 
già evidenziato, la confraternita serbo- ortodossa di Trieste, riservata ai soli 
uomini. I sacerdoti diventano automaticamente confratelli quando prestano 
il loro servizio presso la chiesa. Cessato il loro mandato non ne fanno più 
parte. Le persone non onorate, civilmente e moralmente non attendibili 
sono escluse. La tassa di ammissione e la quota associativa, fissate annual-
mente, devono essere pagate puntualmente, pena la cassazione. Benefattori 
e similia sono iscritti separatamente in tabella pubblica in funzione dei loro 
contributi alla comunità ed alla confraternita. La Chiesa serbo - ortodossa 
professa pubblicamente il proprio credo e svolge pubblicamente le proprie 
funzioni in lingua serba ed italiana. Possiedono la loro bandiera che è espo-
sta in occasione delle cerimonie. La chiesa e la comunità hanno mezzi pro-
pri per provvedere alle loro necessità. Tali mezzi sono amministrati libera-
mente secondo la normativa statutaria, teresiru1a prima ed italiana attuai-
7. La chiesa di S. Spiridione ospitava originariamente, nel secolo XVIII, sia i riti della 
comunità greca sia quelli della comunità serba. Incompatibilità di vario genere cui abbiamo 
accennato sopra (vedi premessa), imposero la separazione della due comunità. La chiesa fu 
ceduta dalla comunità greca a quella serba nel momento in cui la prima ottenne l'autorizza-
zione imperiale a costruire la propria chiesa dedicata alla SS. ma Trinità ed a S. Nicolò. 
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mente, attraverso il consiglio. Il presidente è l'unica persona autorizzata a 
rappresentare la comunità presso le autorità. Posto che il numero degli 
appartenenti alla comunità non è fisso e particolari situazioni politiche 
potrebbero ridurne il numero al di sotto del limite consentito, l'ultimo arti-
colo del capitolo prevede che, qualora il numero dei confratelli si riducesse 
a meno di sei, il vescovo possa nominare tre sacerdoti per coadiuvare il con-
siglio a meglio tutelare la comunità. Tale mandato viene a cessare nel 
momento in cui la confraternita sia nuovamente in grado di esprimere il 
numero di amministratori richiesto. 
Questo articolo è molto interessante perché sottolinea la possibilità di 
una collaborazione tra la parte laica e la parte ecclesiastica, pur con i punti 
fermi che fissano inderogabilmente il termine dell'ingerenza ecclesiastica 
appena terminata l'emergenza, sempre sulla falsa riga dello statuto teresia-
no. La comunità è organizzata con strutture amministrative, quali I' assem-
blea della confraternita, il consiglio, la presidenza, i revisori dei conti che 
ricordano in tutto e per tutto una moderna azienda con un capitale da gesti-
re rendere redditizio e conseguentemente, usare per l'assistenza o reinve-
stire. Sono forme di organizzazione interna antiche e comuni a tutte le con-
fraternite cristiane prima ortodosse e cattoliche poi. Strutture nelle quali il 
potere ecclesiastico non avrebbe dovuto intromettersi mai per "statuto". 
Non sempre le cose sono andate così, soprattutto nel caso di confrater-
nite ricche. I beni della comunità serbo- ortodossa, gestiti dalla confraterni-
ta, dovevano essere amministrati doppiamente bene perché, accanto all'uso 
a scopo di suffragio, devozione e per le pratiche liturgiche, doveva esser 
messa in atto la solidarietà nazionale. La solidarietà di un gruppo che si 
trova ad operare, non in patria, ma in una nazione diversa con tutti i pro-
blemi che ciò comporta. La realtà socio - politica della Serbia ci esime dal-
l' esemplificazione. Per quanto il paese ospitante possa esser friendly, ovvia-
mente non è mai la madrepatria. Inoltre nella comunità non tutti sono ric-
chi; bisogna quindi farsi carico anche dei fratelli meno fortunati, soprattut-
to a seguito delle note, recentissime vicende politiche e militari che hanno 
sconvolto i Balcani. La comunità serba e la confraternita serbo - ortodossa 
triestina avranno sicuramente teso la mano ai compatrioti tormentati dalle 
recenti vicende che hanno sconvolto la Serbia, come allo stesso modo aiuta-
rono, nel secolo scorso i patrioti serbi che lottavano per l'indipendenza. 
Si h·atta di aspetti che contraddistinguono e caratterizzano una confra-
ternita di nazione. Gli statuti di confraternite, molto simili tra loro apparen-
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temente, non presentano questi aspetti di solidarietà ed assistenza dal volto 
patriottico. All'interno della storia confraternale, storia di laici devoti, le 
confraternite di nazione andrebbero studiate a parte in quanto strutture che 
dovendo rispondere ad esigenze assistenziali particolari, diverse e maggio-
ri di quelle richieste dalle sette opere di misericordia, hanno statuti dai 
risvolti molto più complessi ed articolati. 
Le funzioni del consiglio sono precise ed inderogabili e devono essere 
rispettate scrupolosamente. Alla preparazione e svolgimento delle lezioni è 
dedicato il capitolo quarto con i suoi otto articoli. Essi concernono le nor-
mative per l'esposizione della lista dei candidati, la presenza di un funzio-
nario della Prefettura, la votazione segreta, l'elezione di candidati più vota-
ti. Importantissimo ed anomalo rispetto alle confraternite cattoliche il giu-
ramento, da parte degli eletti, di rispettare integralmente lo statuto e le nor-
mativa ecclesiastica, di mantenere il segreto sulle decisioni assembleari e 
curare gli interessi della comunità. Questa confraternita di nazione ha 
ovviamente sue particolarità rispetto alle confraternite laicali cattoliche per 
le quali l'istituto del giuramento è sconosciuto ed i suddetti impegni si 
assumono senza giuramento. Qui invece il giuramento sottolinea ed evi-
denzia, ci sembra, la laicità e l'origine imperiale dell'istituzione anche se a 
seguito di sollecitazione ecclesiastica. 
Le normative riguardanti il consiglio della comunità sono contenute nel 
capitolo quinto con i suoi sette articoli. È l'organo supremo, amministravo e 
di vigilanza per gli affari della comunità che non siano di competenza della 
confraternita. Praticamente la maggior parte delle questioni amministrative 
sono di sua competenza: ogni decisione può essere prese solo se ci sono le 
condizioni legali. Gli incontri decisionali e di controllo hanno frequenza 
mensile e ciò rivela una amministrazione oculata e solerte dei beni della 
comunità. Qualora sorgessero dei contrasti gravi che non consentano di redi-
gere e sottoscrivere il verbale, le questioni vengono rinviate alla assemblea 
della confraternita che è l'organo superiore amministrativo e decisionale. 
Il ruolo e le prerogative della presidenza sono delineate nel capitolo 
sesto, composto di sei articoìi, nei qualì si indicano i compiti del presidente 
e del suo vice; se e a quanto debba ammontare la sua indennità. Il presi-
dente rappresenta legalmente la comunità nei riguardi di chiunque ed è 
responsabile di qualsiasi irregolarità si verifichi riguardo al patrimonio 
della comunità. 
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Segue il capitolo settimo con due articoli riguardanti il personale dipen-
dente la cui attività è regolata da norma piuttosto rigide imposte dal consi-
glio. Il personale religioso composto dal parroco, capo del tempio, e da un 
coadiutore, sarà assunto dopo due anni di prova. La scelta per ricoprire l'in-
carico è di competenza vescovile previa accettazione da parte del consiglio, 
che può comunque licenziarli ad nutu. 
Il capitolo nono, con un solo articolo, stabilisce che con nomina trienna-
le, due confratelli di stretta osservanza siano tutori della chiesa. 
I ventitré articoli che compongono il capitolo decimo sono dedicati 
all'organizzazione della scuola serba di religione ortodossa. Nella sua arti-
colazione molto circostanziata, ove emerge preponderante la cura per il 
mantenimento della lingua e della religione, ci sembra emergere forte la 
volontà di proteggere una identità nazionale che deve essere coltivata e 
mantenuta nei giovani nati in Italia. 
I capitolo undicesimo, di quattro articoli, ed il dodicesimo con un unico 
articolo, concernono la nomina ed i compiti del segretario e del sagrestano. 
Del tredicesimo capitolo, quattro articoli sulle norma ti ve transitorie, l'arti-
colo 86 ci sembra impmtante e riassuntivo dello spirito di tutto il documento: 
"Soltanto l'Assemblea della Confraternita, con la presenza di almeno tre 
quarti degli iscritti, può apportare modifiche ed aggiunte al presente Statuto". 
Si tratta di una conclusione sintetica e ferma di sovranità di gestione di 
un patrimonio e di una struttura laica e religiosa, a servizio della comunità 
serbo- ortodossa integrate nel tessuto civile e religioso della città di Trieste. 
Sigillo, quasi garanzia di detta sovranità, il capitolo quattordicesimo 
con l'articolo 88 relativo al consiglio dei revisori, di nomina triennale, ai 
quali compete il controllo mensile delle entrate e delle uscite della comu-
nità, l'inventario annuale dei beni ed il riferire direttamente al consigli even-
tuali anomalie o àamù. 
Il documento che abbiamo voluto sintetizzare puntualmente cercando 
di evidenziare quanto determina la laicità di una istituzione con risvolti 
anche, e sicuramente, religiosi, presenta similitudini con gli statuti di con-
fraternite moderne e contemporanee presenti in tutta Europa. Ciò non sor-
prenda dal momento che queste forme di associazionismo hanno origine da 
necessità presenti presso tutte le civiltà. Nello specifico le affinità più appa-
riscenti sono quelle con gli statuti delle confraternite di nazione, quella 
associazioni laiche che riguardano comunità di individui provenienti da 
luoghi diversi da dove risiedono e che si associano per devozione, per soli-
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darietà, per ricreare un angolo di patria ove pregare insieme nella propria 
lingua, gioire per le nascite ed i matrimoni, piangere i morti secondo le pro-
prie tradizioni, trovare loro una casa comune terrena nel proprio cimitero. 
Si tratta di allargare la famiglia naturale alla famiglia nazionale con l' acco-
glienza e la solidarietà, con il sostegno della religione e sotto la protezione 
dell'autorità laica. Nel caso della confraternita serbo - ortodossa di Trieste, 
l'Impero Asburgico prima e la Repubblica Italiana oggi. 
Quella divisione dalla comunità greca ortodossa, voluta ed ottenuta nel 
secolo XVIII, non ci sembra possa essere considerata solo una espressione di 
una volontà di prevaricazione di gruppo in un momento politico- economi-
co particolarmente favorevole ad insediamenti volti ad avviare attività mer-
cantili a Trieste. Questa confraternita di nazione, come tante altre è espres-
sione di un forte bisogno di identità nazionale in terra straniera, che sotto 
questa forma, di associazionismo, sia laico sia religioso, aveva già un'antica 
storia in tante città litoranee ove si svolgevano attività commerciali. Come 
esempio possono citarsi le confraternite dei veneziani presenti a Bari o a 
Lecce, quando, nel cinquecento, la Serenissima ebbe il dominio delle coste 
pugliesi. In provincia di Lecce troviamo una confraternita di furlanes, friula-
ni; ancora a Bari quella dei ravellesi e dei milanesi8. Confraternite della 
nazione genovese sono presenti a Cagliari9 a Roma10 ed a Cadice, in Spa-
gna; a Venezia è presente la, economicamente potentissima confraternita di 
tedeschi. 
Nel caso della confraternita serbo - ortodossa di Trieste siamo in pre-
senza di un nucleo che si sposta all'interno del medesimo stato, l'Impero, 
ove i serbi volevano ritrovare un loro spazio politico ed un loro territorio 
anche se sotto il patrocino asburgico. Ci sembra che l'esigenza della separa-
zione dalla comunità greca per una maggiore autonomia ìiturgica sia sicu-
ramente fondamentale ma che tragga la sua linfa da un qualcosa di più 
importante e profondo, specie in quegli anni, l'esigenza di sentirsi nazione. 
Attualmente le realtà religiose, sociali, economiche e politiche hanno 
subito trasformazioni radicali, epocali a seguito delle quali molte istituzioni 
8. L. Bertoldi, Le Confraternite Pugliesi in Età Moderna, Fasano (Br), 1988. 
9. A. Saiu Deidda, La Madonna del Carmine nel Museo dell'Arciconfraternita dei Genovesi di 
Cagliari, in "Letterature Straniere", n° 2, Cagliari 1999, pp. 309- 322 e segg. 
10. V. Paglia, Le Confraternite Romane, in "Quaderrù di Storia e Letteratura", Roma 1984. 
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potrebbero aver perduto la loro rilevanza. Ci si può chiedere quale spazio e 
quale attualità possa avere nella realtà odierna triestina una confraternita 
serbo - ortodossa, cultrice della lingua serba, della religione ortodossa ed 
amministratrice, ieri per decreto imperiale, oggi per legge della Repubblica, 
di quei beni che serbi benestanti e generosi hanno voluto lasciare alla comu-
nità. Con un giudizio affrettato e superficiale potremmo dire, come per 
tante altre confraternite che si tratti una istituzione ormai obsoleta e supe-
rata. Non ne siamo tanto sicuri. Anzi ci chiediamo se siamo così certi che in 
un futuro qualsiasi, prossimo o lontano, la confraternita triestina non si 
trovi a dover rimettere in moto la macchina della accoglienza della solida-
rietà e di quant'altro una qualsiasi situazione di tragica emergenza possa 
richiedere il popolo serbo. In quest'ottica, estremamente pessimistica, ci 
sembra che la confraternita con la sua sovrana indipendenza amministrati-
va sia di grande e fondamentale attualità e possa svolgere le sua attività reli-
giose, culturali ed assistenziali secondo lo statuto teresiano aggiornato, ma 
sempre valido e vivificato dallo spirito cristiano d'origine che rende uguali 
tutte le confraternite siano esse di nazione o meno. 
Alla luce di queste istanze di antica e lontana provenienza riteniamo 
che l'associazionismo religioso e devozionale laico a scopo assistenziale, 
espresso dalla confraternita serbo- ortodossa triestina sia una forma asso-
ciativa troppo universale ed antica per non essere considerata ancora attua-







IL RAJE LE DARGAH: RAPPRESENTAZIONI DELL'AUTORITÀ 
NEL PANJAB TRA OTTOCENTO E NOVECENTO: 
IL CASO DEL DISTRETTO DI MULTAN 
DIEGO ABENANTE * 
"In the administration of the country it is impossible to ignare the ideas or beliefs 
of the people or the religious personages, anymore than we can disregard the opi-
nions of their chiefs and leading men. These religious gentry, whether virtous or 
otherwise, possess great influence, and in dealing with the people i t is necessary to 
use ali men of influence as far as possible to aid in the administration"l 
Con queste parole un Civil Servant britannico, nei primi anni del Nove-
cento, sosteneva la necessità dell'incorporazione delle leadership religiose 
musulmane connesse al mondo del sufismo nella struttura coloniale. Scopo 
di questo saggio è di evidenziare in quale misura la politica coloniale bri-
tannica sia stata determinata dalle peculiarità dell"'Islam rurale" panjabi, 
dal ruolo dei santi musulmani nella società locale e dalla lettura che di tale 
ruolo diedero i funzionari della Compagnia delle Indie, a partire dalla metà 
dell'Ottocento. 
Si può senza dubbio affermare che la forma di religiosità che i Britanni-
ci osservarono nel Panjab si differenziava nettamente dall'immagine stereo-
tipata di una religione tendenzialmente "protestante", scritturalista. L'Islam 
panjabi era definito dalla credenza nell'incarnazione della benedizione divi-
na in figure umane; un modello di intercessione spirituale strutturato sulla 
base di ciò che Clifford Geertz ha definito "complesso sayyidi", ovvero la 
venerazione dei discendenti del Profeta Muhammad, ritenuti possessori di 
una santità ereditaria, la barakat2. 
* Dipartimento di Scienze della Politica. 
l. A. O'Brien, "The Mohammedan saints of the Western Punjab", ]ournal of the Royal 
· Anthropologica/ Institute, Vol. XLI, 1911, p. 514. 
2. Lo stesso Geertz qualifica la barakat come "una concezione del modo in cui il divino 
penetra nel mondo" (C. Geertz, Islam: Analisi socio-culturale dello sviluppo religioso in Marocco 
e Indonesia, (tr.it.) Brescia, 1973, pp. 74-8). 
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Tuttavia, una particolarità dell'Islam rurale panjabi era data dalla cre-
denza che la barakat di un santo (definito genericamente pir nella termino-
logia locale) non si estinguesse dopo la morte, ma si trasferisse alla sua 
tomba (dargah) e ai suoi discendenti. La benedizione del santo non si diffon-
deva però in maniera uniforme tra questi ultimi, concentrandosi nella figu-
ra del sajjada nashin (letteralmente "colui che siede sul tappeto da preghie-
ra"), che fungeva da rappresentante del santo deceduto e custode della sua 
tomba3. 
L'enorme influenza sociale, politica ed economica dei sajjada nashin 
nella società panjabi, soprattutto nei distretti sud-occidentali di Jhang, Mul-
tan, Muzaffargarh eDera Ghazi Khan, è un elemento che emerge distinta-
mente dalle osservazioni effettuate dai Britannici a partire dalla metà del-
l'Ottocento. Nel1901l'autore del Gazetteer di Multan scriveva: "Practically 
every Muhammadan (sic) in the district has his pir"; " ... the district is thickly 
dotted with shrines of various degrees of age and sanctity ... "4. 
Ciò nonostante, l'articolazione da parte britannica di un linguaggio del-
l' autorità che permettesse l' incorporazione delle istituzioni dell'Islam panja-
bi nella struttura coloniale - pur nel quadro di un sostanziale accordo sulla 
necessità di utilizzare l'enorme influenza dei sajjada nashin ai fini del con-
trollo della società - non fu un p"roblema di facile soluzione. Ciò si ricolle-
gava alla più generale questione della "codificazione di una teoria dell' au-
torità" da parte del governo coloniale in India5. Secondo Bernard Cohn, il 
problema dell'autorità diventò importante per i Britannici soprattutto dopo 
il "Mutiny" del1857-58, ovvero nel momento in cui- scomparso il sovrano 
3. Sui ruoli del pir e del sajjado nashin si vedano, tra gli altri: M. Gaborieau, "The cult of 
saints among the Muslims of Nepal and northern India", in: S. Wilson (a cura di), Saints and 
their cults, studies i11 religious sociologt;, folklore and history, Cambridge, 1983; A. C. Mayer, "Pir 
and Murshid: An aspect of religious leadership in W est Pakistan", Middle Eastern Studies, Vol. 
3, gennaio 1967, No. 2; D. Matringe, "Le culte des saints musulmans au Pakistan", in: H . 
Chambert-Loir e C. Guillot (a cura di), Le culte des saints dans le monde musulman, Paris, 1995; 
E. Fasana, "Il culto dei santi e il ruolo delle confraternite nella diffusione dell'Islam periferi-
co", in P. Branca e V. Brugnatelìi (a cura di), Studi arabi e islamici in onore di Matilde Gagliardi, 
Milano, 1995. 
4. Gazetteer of the Multan District, 1923-1924, Lahore, 1925, pp. 120, 123 (nelle note suc-
cessive: MDC). 
5. Per questa parte si veda: B. S. Colm, "Rappresentazione dell'autorità nell'India vitto-
riana", in: E. J. Hobsbawm e T. Ranger (a cura di), L'invenzione della tradizione, (tr.it.) Torino, 
1987. 
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Mughal - nacque l'esigenza dell'elaborazione di "idee e presupposti intor-
no a quello che doveva essere l'opportuno ordinamento dei gruppi all'in-
terno della società indiana"6. Il problema venne risolto mediante la costru-
zione di un paradigma dell'autorità che vedeva la Corona inglese al centro 
di una società composta di innumerevoli gruppi di origine castale, tribale, 
religiosa. La rappresentazione sociologica dell'India quale luogo dell'aggre-
gazione di "blocchi" virtualmente separati definiva l'esigenza di un" centro" 
che garantisse la coesione sociale. Tale centro, ovviamente, era costituito dal 
Raj britannico. 
Il caso dei sajjada nashin del Panjab, tuttavia, pone in evidenza la con-
traddizione tra un modello di leadership definito sulla base dell'apparte-
nenza alla dimensione islamica - seppure incentrata su tradizioni religiose 
molto legate alle singole località - e la collaborazione con una struttura di 
potere fondata su valori e concezioni radicalmente differenti. 
Il fenomeno della costruzione del potere britannico nei distretti sud-
occidentali del Panjab procedette di pari passo con la ricerca di basi cultu-
rali che consentissero l'incorporazione dell'lslam locale nell'idioma colonia-
le. Le famiglie musulmane considerate "Families of Note" dai Britannici, 
erano generalmente costituiti da gruppi rivendicanti una genealogia 
"sacra", come i Sayyid Gilani e i Gardezi di Multan, i Sayyid di Sher Shah e 
di Jalalpur Pirwala, i Qureshi di Multan. In quanto tali, la barakat divina e la 
discendenza da grandi santi del passato costituiva la principale base della 
loro legittimazione. Tuttavia, questo era un concetto difficilmente utilizza-
bile ai fini della costruzione di una teoria imperiale dell'autorità da parte 
britannica. 
Fu l'idea di "tribù" ad offrire la soluzione. A partire dalla seconda metà 
dell'Ottocento, come rilevato da Gilmartin, i Britannici iniziarono ad impo-
stare una politica tesa a rafforzare e ad isolare il mondo rurale rispetto a 
quello urbano7. Nel 1872, attraverso l'affermazione della superiorità della 
"Customary la w" sulla legge islamica, i Britannici avevano preso le distan-
ze dalla politica prevalente nel resto dell'India, ove la "personallaw" - ovve-
ro la "legge religiosa" - costituiva la base della normativa applicata ai sud-
diti indiani. A partire dal 1860, la definizione del zail come unità ammini-
6. Ibidem, p. 161. 
7. Per questa parte si veda: D. Ci! martin, Empire and Islam: Punjab an d the making of Paki-
stan, Berkeley, 1988, pp. 13-38. 
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strativa fece del concetto coloniale di "tribù" il paradigma attorno al quale 
strutturare la società panjabi. Infine, l' Alienation of Land Act del1900 pose 
una barriera legale al processo di trasferimento della proprietà della terra 
dalle famiglie classificate come "rural tribe" alle classi imprenditoriali urba-
ne8. 
Se, da un lato, il concetto di "tribù" divenne la categoria ideale nella 
quale collocare figure difficilmente inseribili nella struttura coloniale, dal-
l1altro si assisté ad un graduale processo di appropriazione dell'autorità tra-
dizionale del sajjada nashin, che venne ricondotto ad una più generale cate-
goria di "local chief" o "man of influence". Il progetto coloniale in Panjab si 
realizzava attraverso una secolarizzazione del santo musulmano, realizzan-
do ciò che K. Ewing ha definito un" ordine culturale egemonico"9. 
Se dunque il processo di colonizzazione della cultura religiosa tradizio-
nale da parte britannica è stato già individuato da precedenti ricerche, 
minore chiarezza esiste in sede storiografica sui modi attraverso cui tale 
processo si è realizzato. Né la proverbialmente ampia discrezionalità dei 
funzionari coloniali nel Panjab a livello di distretto favorisce la costruzione 
di un modello. Lo studio delle circostanze locali sembra dunque indispen-
sabile ai fini della corretta comprensione storica. 
In questa sede saranno analizzati alcuni aspetti dell1esperienza colonia-
le nel distretto di Multan, dove la rilevanza socio-politica dei sajjada nashin 
e la precoce occupazione britannica definirono un modello di interazione 
tra governo e istituzioni religiose musulmane che appare per molti aspetti 
paradigmatico. Ci si propone di illustrare tale processo in alcuni campi in 
cui l'amministrazione coloniale interagiva con la sfera religiosa e sociale 
della popolazione. Si concentrerà l'analisi sulla gestione delle risorse econo-
miche delle istituzioni religiose considerate, sul controllo delle manifesta-
zioni pubbliche dell'Islam locale- gli 1urs- nonché sulle categorie culturali 
in cui i sajjada nashin vennero inclusi dai Britannici. 
8. L'importanza in chiave politico-militare del mondo rurale in Panjab era ovviamente 
ben chiara ai Britannici. L'esperienza dei conflitti del 1848 e del 1857 aveva dimostrato alla 
Compagnia delle Indie l'importanza di acquisire il consenso dei "men of influence" del 
mondo rurale. Per il ruolo svolto dai sajjada nashin di Multan durante il Mutiny, si veda: 
Punjab Government, Mutiny Records, Lahore, 1911. 
9. K. Ewing, A.rguing sainthood: Modemity, psychoanalysis, and Islam, Durham, 1997, p. 49. 
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Multan: Islam, territorio e popolazione 
Un insediamento urbano di notevole antichità situato nella bassa valle 
dell'Indo, a circa cinquanta chilometri ad est del fiume Chenab, Multan ha 
costituito nei secoli il fulcro di un'ampia struttura politico-amministrativa. 
Durante il regno dell'imperatore Mughal Aurangzeb (1658-1707), era capi-
tale di una delle maggiori subah (province) e comprendeva originariamente 
tre sarkar (distretti) suddivisi in 88 parganah (sub-divisione amministrati-
va)lO. La provincia Mughal si estendeva ben al di là dei limiti territoriali del 
futuro distretto britannico, comprendendo l'intero Panjab meridionale, 
parte del Belucistan e del Sind settentrionale. Annessa dallo Stato Sikh nel 
1818, Multan fu la capitale di una provincia dotata di grande autonomia 
politica, particolarmente durante il governatorato dei Diwan Sawan Mal e 
Mul Raj, appartenenti alla casta emergente khatri, che da allora svolse ruoli 
politico-economici di grande importanza nel Panjab meridionale. Tuttavia, 
la crescente rivalità politica tra Multan e Lahore e l'ingerenza britannica 
negli affari del Panjab provocarono la rivolta della guarnigione sikh nel 
1848 e l'assassinio dei britannici Vans Agnew e Anderson, scatenando infi-
ne la seconda guerra anglo-sikh e l'annessione del Panjab al"Raj"ll. 
Durante il dominio britannico, il territorio del distretto di Multan costi-
tuiva geograficamente, grosso modo, un triangolo delimitato dal distretto di 
Muzaffargarh a ovest, dallo Stato di Bahawalpur a sud, mentre a nord e a 
est confinava rispettivamente con i distretti di Jhang e Montgomeryl2. L'a-
rea totale del distretto nel1881 era di circa 15.229 chilometri quadratil3. 
10. Si trattava dei sarkar di Multan, Dipalpur e Bhakkar; a questi si aggiunsero in segui-
to i cinque sarkar di Tattah, Hajkan, Sewistan, Nasirpur e Chakarhalah, estendendo notevol-
mente lo spazio amministrativo facente capo a Multan (Abul Fazl Allami, Ain-i-Akbari, tr. 
ing., Calcutta, 1939 (1° ed. 1891), pp. 331-48). 
11. Per maggiori informazioni si vedano: MDC, pp. 59-69; H. B. Edwardes, A year an the 
Punjab frontier in 1848-49, New Delhi, 1986 (l o ed. 1851). 
12. I confini del distretto subirono dei cambiamenti nel corso del tempo: quello setten-
trionale, fino a11851 costituito dal fiume Ravi, fu gradualmente esteso alla totalità dell'area 
irrigata dal fiume, processo completato nel 1898. Quello occidentale, invece, continuò ad 
adattarsi alle variazioni del corso del fiume Chenab fino al 1893, anno in cui la linea diviso-
ria fu stabilita definitivamente suddividendo i villaggi di confine tra i due distretti (MDC, 
p.1). 
13. W. W. Hunter, Imperia! Gazetteer of India, vol. X, London, 1886, p.2. 
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Come il Panjab meridionale in generale, il distretto di Multan era carat-
terizzato da una proverbiale scarsità di piogge e dalla predominanza del 
clima desertico14. Nelle terre in prossimità dei fiumi (dette hithar) era situa-
ta la maggior parte dei villaggi, mentre le terre centrali desertiche del cosid-
detto bar erano utilizzate prevalentemente per il pascolo ed erano abitate da 
tribù nomadi. Nonostante le opere di canalizzazione messe in atto sia in 
epoca pre-coloniale che britarmica15, la prevalenza dell'ambiente desertico 
rimase una costante della regione. Nel1924, il48,6% del territorio era clas-
sificato come "uncultivable waste"16. 
Tuttavia a Multan, come ovunque, sedentari e nomadi non vivevano in 
mondi separati. Le terre bar non erano esclusivamente regno delle tribù 
nomadi ma, secondo una fonte, da tempo "immemorabile" esse erano uti-
lizzate come "terreno da pascolo per il bestiame dei villaggi vicini ai 
fiumi"17. Dunque l'ecologia di Multan era caratterizzata da un'economia 
mista, in cui pastorizia e allevamento integravano il reddito delle popola-
zioni sedentarizzate. Inoltre, il tipo di pastorizia prevalente nel Panjab meri-
dionale era caratterizzato da una tendenza degli animali a "vagare per vasti 
tratti in cerca di cibo", rendendo possibile il sorgere di un conflitto tra genti 
sedentarie e nomadi per il controllo di risorse scarse18. Sembra lecito legge-
re tale ipotesi nei frequenti accenni delle fonti governative alle "abitudini 
predatorie" di alcune tribù 19. 
È proprio nel bisogno di un fattore d'aggregazione tra mondi socio-eco-
nomici differenti che risiede la rilevanza delle dargah nel Panjab meridiana-
14. E. D. Maclagan, Settlement Report of the Multan District, 1901, p.l. 
15. I primi canali furono realizzati nel Settecento dai Nawab della dinastia afghana dei 
Saddozai. Seguirono alcune grandi opere di canalizzazione effettuate dai Britannici. A parti-
re dal 1886, il distretto fu interessato dal progetto delle Canal Colonies, che ebbe grandi 
ripercussioni sulla configurazione ecologica e sociale del distretto (si veda I. Ali, The Punjab 
tmder imperialism, 1885-1947, Delhi, 1988). 
16. MDG, p. 144. 
17. No. 924, dt. 14/5/1900, ]. Wilson, Settlement Conunissioner, Punjab to W. S. Hamil-
ton, Seni.or Secretary to Financial Commi.ssioner, Punjab (Multan Deputy Commissioner 
Files, Multan District Record Room; nelle note successive indicato come: MDRR). 
18. J. Douie, Punjab settlement manual, Lahore, 1930 (l 0 ed. 1899), p. 76. 
19. Si veda ad esempio: Punjab Government, Mutiny Records, partII, pp. 9-10, ove si fa 
riferimento alle "predatory tribes of the Mooltan district". Tali tensioni erano destinate ad 
aumentare ulteriormente quando, attraverso la realizzazione delle già citate Canal Colonies, 
parte delle terre bar furono sottratte al loro uso tradizionale per essere coltivate da popola-
zimù provenienti dai distretti centrali and orientali del Panjab. 
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le. In un recente saggio dedicato all'ecologia di quest'area, Richard M. Eaton 
nota come il "potenziale conflitto" tra pastoralisti e genti sedentarie fosse 
mitigato dal fatto che i primi abbisognavano dell'accesso al mondo urbano 
per "i rituali e le strutture di credenza che costituivano il loro sistema reli-
gioso"20. Come in altre società musulmane, anche in Panjab le strutture del-
l'Islam devozionale svolgevano un ruolo d'integrazione tra mondo sedenta-
rio e nomadico-pastorale. 
Quest'ipotesi sembra suffragata dai legami esistenti tra le dargah di 
Multan e la popolazione rurale del distretto, simboleggiati dalle numerose 
tradizioni popolari di conversione all'Islam ad opera di santi musulmani, 
generalmente identificati con Shaikh Farid-al Din Shakarganj di Pakpattan 
(m. 1265) o Shaikh Bahawal Haq Zakariya di Multan (m. 1249). Benché il 
carattere essenzialmente simbolico di tali tradizioni sia oramai riconosciuto 
dagli studiosi, esse evidenziano la centralità del mito del santo per l'identità 
religiosa delle popolazioni rurali panjabi21. Tale senso d'identità veniva 
ribadito ritualmente in occasione delle visite del sajjada nashin ai villaggi dei 
discepoli (definite con il termine regale di darbar) ma soprattutto durante gli 
'urs, le celebrazioni in memoria di un santo musulmano22. Particolarmente 
celebre era l"urs di Shaikh Bahawal Haq, nel mese di safar, che attirava a 
Multan migliaia di pellegrini soprattutto provenienti dal Sind, come testi-
moniato dal Commissioner di Multan nel 1856: "Moultan (sic) is a celebra-
teci piace of pilgrimage for the Scindians (sic), who resort thither in great 
numbers in the spring ... "23. 
Le connessioni, vere o presunte, tra le tribù del distretto e le famiglie dei 
santi erano cristallizzate nella toponomastica del distretto e nelle tradizioni 
di fondazione- o persino di compravendita- di villaggi. Tra il1885 e il1900, 
20. R. M. Eaton, "The Politica! and Religious Authority of the Shrine of Baba Farid in 
Pakpattan, Punjab", in B. D. Metcalf (a cura di), Moral conduct and authority: The place of adab 
in South Asian Is/am, Berkeley, 1990, p. 342. 
21. Ibidem, pp. 345-56. 
22. L"urs è letteralmente il "matrimonio" del santo, ovvero il suo ricongiungimento con 
Dio. 
23. Tratto da: "Major Hamilton's estimate of imports and exports via Mooltan", in W. P. 
Andrew, lndus and its provinces, their politica/ and commerciai importance considered in connexion 
(sic) with improved means of communication, Karachi, 1986 (1 o ed. 1858), p. 148. La figura di 
Shaikh Bahawal Haq Zakariya è oggetto di particolare devozione nel Sind data la capillare 
diffusione in questa regione della tariqah Suhrawardiya, introdotta da Bahawal Haq nel sub-
continente (cfr. S. Ansari, Sufi saints a11d state power: The pirs of Sind, Cambridge, 1992, p. 19). 
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il Settlement Officer Edward Maclagan osservava come la ricostruzione 
della storia dei villaggi e delle tribù nel distretto fosse inscindibile dall'a-
giografia dei numerosi santi locali24. 
Benché le dargah fossero presenti pressoché ovunque nel distretto, esse 
si presentavano come un fenomeno essenzialmente urbano, concentrandosi 
soprattutto a Multan-città. È anzi possibile osservare come le dargah dei fon-
datori delle confraternite (turuq) fossero generalmente situate nella città-
capitale. Vi era quindi un'interessante corrispondenza tra autorità politica e 
religiosa, conessione che non sfuggì ad alcuni osservatori europei, come si 
evince dalla seguente descrizione di Multan nella prima metà dell'Ottocen-
to: 
" ... There is an amazing number of old Mussulman (sic) graves, tombs, masjits (sic), 
and shrines ... Many of these are substantial edifices, and if not held to establish the 
saintly pretensions of the city, may be accepted as testimonies of its prosperity, 
under the sway of the Mahomedan (sic) dynasties of India"25. 
Come in molte città musulmane, anche a Multan la strutturazione dello 
spazio sacro e la conformazione urbanistica erano strettamente connesse. Il 
centro della città costituiva la zona "sacra" per eccellenza. Essa ospitava i 
luoghi santi indù e musulmani: il mandir (tempio) di Prahladpuri per i 
primi; la Jami Masfid e le due dargah di Shaikh Bahawal Haq Zakariya e Shah 
Rukn-i-Alam per i secondi. Questa zona, posta su di una collina che domi-
nava la città ed era visibile da grande distanza, sovrastava il dedalo della 
città vera e propria. Il fatto che le due maggiori dargah dominassero visiva-
mente il territorio circostante sembra connesso al concetto di wilayat, di spa-
zio sacro, secondo cui le dargah erano delle vere e proprie "corti" dotate di 
sovranità sul territorio circostante. 
24. Cfr. E. Maclagan, "Notes on village names an d history", manoscritto conservato nella 
District Record Room di Multan. In quest'opera Maclagan ha raccolto tradizioni orali che 
costituiscono una fonte di grande interesse sulla società locale. Vale la pena di ricordare che 
l'abbondanza delle tombe di santi di Multan era una delle "attrattive" popolarmente cele-
brate dal seguente proverbio persiano, a tutt'oggi ripetuto dagli abitanti della città: "Char chiz 
hust, tuhfujat-i-Multan. Gird, guda, gurma wa goristan" (''Di quattro cose Multan abbonda. 
Caldo, polvere, mendicanti e tombe") (cfr. A. Burnes, A voyage 011 the l11dus, being the third 
volume ofTravels into Bokhnra, Karachi, 1834, p. 119). 
25. C. Masson, Narrative of various journet;s in Balochistan, Afghanistan and the Pnnjnb, 
voLI, Karachi, 1974 (l 0 ed. London, 1842), p. 395-96. 
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La presenza delle dargah costituiva inoltre uno degli elementi-base per 
la strutturazione della città. Se la moschea è la rappresentazione dell'ideale 
sociale islamico e incarna l'ideale collettivo ed egalitario dell'umma, la 
comunità dei credenti, simboleggiata dai fedeli in preghiera, la dargah defi-
nisce uno spazio sacro basato su un principio d'autorità gerarchica. Per 
riprendere ancora la terminologia di Geertz si può parlare in questo caso di 
una "dottrina della spiritualità graduata"26. La santità si irradia dal centro 
della struttura, occupata dalla tomba del santo, verso lo spazio circostante, 
ove si trovano le sepolture dei sajjada nashin e degli altri discendenti27. 
Attorno alle tombe di Multan erano gradualmente sorti interi mohalla (quar-
tieri) abitati da discendenti e discepoli dei santi come i mohalla "Gardezi" e 
"Gilani" sorti intorno alle dargah di Shaikh Yussuf Gardezi e Musa Pak 
Shahid Gilani. 
Va infine notato come la concentrazione delle dargah nella città di Mul-
tan fosse dovuta anche alla posizione della città presso una delle maggiori 
vie carovaniere che collegavano l'area centro-asiatica all'India. Benché man-
chino fonti documentarie a riguardo, è possibile ipotizzare che vi fosse una 
correlazione tra gli 'urs delle dargah di Multan e i ritmi delle carovane com-
merciali. 
I Britannici e l'occupazione dello spazio religioso: le dargah, i jagir e 
gli 'urs 
Il sostegno finanziario da parte dei Britannici verso le istituzioni reli-
giose costituiva un primo importante aspetto della cooptazione delle dargah 
nelle strutture coloniali. In ciò, il progetto coloniale fu senza dubbio favori-
to dal fatto che il Panjab sviluppò e mantenne per molti anni un assetto 
diverso dal resto dell'India britannica, essendo diretto sin dal 1849 da un 
"Board" composto dai fratelli Henry e John Lawrence e da Robert Montgo-
mery. Il risultato di quest'assetto amministrativo fu la cosiddetta "Panjab 
school of administration", una politica caratterizzata dalla tendenza a basa-
re le linee di condotta sulle circostanze locali più che su principi astratti, 
26. C. Geertz, lslam, pp. 66-8. 
27. C. Liebeskind, Piety on its knees: Three sufi traditions in South A sia in Modern times, 
Delhi, 1998, p. 95. 
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nonché a conferire particolare rilevanza alle "istituzioni native'' nell'ammi-
nistrazione della provincia. Questa maggiore flessibilità conferì una parti-
colare autonomia ai Deputy Commissioner nello stabilire relazioni con le 
élites locali, comprese quelle religiose. 
Tra le forme di finanziamento e di sostegno indiretto alle dargah utiliz-
zate dai Britannici, particolare importanza assunsero le rendite fondiarie e le 
esenzioni fiscali di cui le istituzioni religiose godevano sin dall'epoca pre-
coloniale ovvero, secondo la terminologia Mughal-islamica, jagir, muafi, 
inam, madad-i-mahash, tirni28. Questi istituti rientravano nella categoria del 
waqj (pl. awqaj), termine generalmente adoperato nelle società musulmane 
ad indicare le assegnazioni o fondazioni- a scopo religioso, ma non esclusi-
vamente - in favore di persone ed istituzioni, tratte da terreni o altre fonti di 
reddito29. Gli awqaf, nel diritto musulmano, erano comunque una categoria 
alquanto flessibile, non essendo disciplinati in maniera dettagliata nei testi di 
giurisprudenza. Oltre a svolgere l'importante funzione di strumento attra-
verso cui si attuava il sostegno dei sovrani musulmani alle istituzioni reli-
giose, fossero esse moschee, dargah o madrasa (istituti di istruzione superiore 
islamica) agli awqaf facevano generalmente ricorso tutti i soggetti che inten-
dessero garantire la continuità nel tempo del possesso di un bene, special-
mente in epoche di instabilità politico-economica. La peculiarità dell'istituto 
del waqj era data anche dalla sua forma scritta, un'eccezione nel diritto 
musulmano, ove prevaleva la tendenza ad attribuire maggiore importanza 
alla testimonianza orale del credente, piuttosto che ad un documento30. 
La rilevanza dei jagir in epoca pre-coloniale nell'evoluzione del rappor-
to tra dargah e territorio era enorme. Durante il dominio musulmano, nel 
distretto di Multan moltissimi villaggi godevano di status fiscali particola-
ri. Ad esempio, il villaggio nei pressi del quale sorgeva la dargah Qadiri di 
Shah Ali Muhammad, a Sher Shah nel tahsil Multan, era interamente devo-
luta in jagir in favore della tomba ed esente da tasse31. Un altro esempio era 
28. Per una discussione dei vari istituti si vedano: G. C Kozlowski, Muslim endowments 
and sociehj in British India, Cambridge, 1985, pp. 24-5; I. Alam Khan, "The Mughal assigmnent 
system during Akbar's early years, 1556-1575", in: l. Habib (a cura di), Medieval India 1: 
Researches in the history of India, 1200-1750, Delhi, 1999. 
29. Per una discussione generale degli auqaf, si veda: G. C Kozlowski, Muslim el!dow-
ments, capp. "l-2. 
30. Ibidem, p. 14. 
31. E. Maclagan, "Notes", p . 10. 
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dato dal villaggio di Langar, nel tahsil Shujabad, i cui proventi erano desti-
nati alla famiglia del sajjada nashin della dargah di Shaikh Ahmad Qattal, a 
Jalalpur Pirwala32. 
Durante il periodo britannico, tuttavia, jagir, muafi, inam e gli altri isti-
tuti esistenti vennero concepiti come una forma "contrattualistica" di remu-
nerazione e di controllo sociale nei riguardi delle istituzioni religiose. Ben-
ché vi fossero teoricamente delle distinzioni tra inam e muafi- revocabili dal 
governo alla morte del titolare - e jagir - generalmente permanenti - la pras-
si fu che tutti i diritti venissero rinegoziati ad ogni successione. La rinego-
ziazione teneva conto di altri fattori, tra cui soprattutto il comportamento 
più o meno "leale" della famiglia in questione. L'aspetto contrattualistica di 
tali istituti è evidenziato chiaramente dalla discussione emersa negli 
ambienti arruninistrativi britannici verso la fine dell'Ottocento. Il problema 
veniva definito da M. W. Fenton, Revenue Secretary del Panjab, come: 
" ... the interpretation to be put upon the terms in which grants of revenue have from 
time to time been made in the past, and a Iso upon the terms of all grants which may 
be made hereafter"33_ 
Da un punto di vista finanziario, il problema verteva sulla natura delle 
assegnazioni, se cioè i jagir dovessero essere intesi come il reddito di un 
determinato fondo -variabile con gli anni a seconda del raccolto - o come 
una somma fissa in denaro, da trarre dal reddito di un fondo al di là delle 
fluttuazioni del raccolto. Il sistema "nativo" era, per i Britannici, confuso e 
tendente ad abusi: 
"There can be no doubt that the old Native Government idea of a jagir was always 
that of the grant of the revenues of certain lands. The amount of these revenues was 
rarely regularly assessed, and was only roughly known. The jagirdar was left to 
make what he could out of his grant, assessing his lands how he liked."34. 
A questo disordine, Fenton contrapponeva il sistema britannico, basato 
su "assessment" fissati dal governo e sulla repressione degli abusi. Tuttavia, 
32. Ibidem, p. 40. 
33. No. llOA, dt. 25/11/1896, M. W . Fenton, Revenue Secretary to Goverment, Punjab 
and its Dependencies to Senior Secretay to Financial Conunissioner, Punjab (File M/32-19, 




la soluzione al problema in questione evidenziava il carattere contrattuali-
stica del jagir, in quanto l'istituto veniva ora considerato una somma fissa, 
anche se tratta dalla rendita di un territorio stabilito, soluzione che veniva 
definita dallo stesso Fenton come "semplici vitalizi ("pensions") in forma più 
dignitosa e più accettabile"35. 
L'analisi della documentazione relativa ai jagir nel distretto di Multan, 
tra il 1860 e il 1890, rivela che per i Britannici era soprattutto determinante 
l'aspetto sociale dell'istituzione, ovvero l'esistenza di un 'urs o mela (festi-
val) e di una langar (cucina pubblica per i pellegrini). Il governo inoltre 
quantificava l'affluenza annuale dei pellegrini alle tombe o templi, stilando 
in questo modo una sorta di "classifica" delle istituzioni più importanti. Nel 
distretto di Multan, nel 1869, venivano classificati come "important fairs" 
quattro festival: l"urs di Sher Shah, con una partecipazione stimata intorno 
alle 30.000 persone; la mela indù di Budhla Sant, con affluenza di 25.000 pel-
legrini e gli 'urs delle dargah di Makhdum Rashid (10.000) e Sidhna Shahid 
(10.000)36. 
Le dargah più influenti socialmente raramente vedevano i propri bene-
fici confiscati dal governo, come dimostra il caso della dargah della famiglia 
Qureshi di Ghauspur, nel tahsil Sirai Sidhu, un ramo secondario dei sajjada 
nashin di Shaikh Bahawal Haq Zakariya, che godeva di un muafi concesso 
verso la fine del Settecento37. Nel maggio del1876, le perplessità del Finan-
cial Commissioner del governo di Lahore, il quale non vedeva "alcuna 
buona ragione per raccomandare l'approvazione di questa assegnazione"38 
si scontrarono con la determinazione del Commissioner di Multan nel 
difendere le ragioni politiche del rnuafi: 
35. Ibidem. 
36. Per questi 'urs si prevedeva la partecipazione di pellegrini provenienti dai distretti 
di Montgomery, Muzaffargarh, Dera Ghazi Khan, Jhang e dallo Stato di Bahawalpur (Circu-
lar No.36-2815, dt. 16/9/1869, "Rules to be observed in the management of the more impor-
tant fairs in the Punjab", Selected circular orders of the Government of the Punjab and its depen-
dencies, 1865-1870, Lahore, 1871, p. 155). Per una descrizione di queste dargah e del loro culto, 
si veda: H. Chand, Tawarikh-e -Zila -e-Multa n, Multan, 1884, pp. 62 e ss .. 
37. "Register of muafi, District Multan", File M-2/8, "Muafi to Murad Shah in M. Ghau-
spur, Multan District", MDRR. 
38. No. 3660 dt. 23/6/1875, Financial Commissioner to Officiating Secretary to Finan-
cial Comrnissioner, Punjab, File M-2/8, ibidem. 
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" ... I can testify from personal knowledge to the respect in which Murad Shah is held 
in the country around an d such men are worth in the interests of Government and 
of the country"39. 
il potere discrezionale delle autorità di concedere o confiscare jagir e 
muafi offrì l' opportunità ai Britannici di estendere il proprio controllo sulla 
principale fonte dell'autorità spirituale del sajjada nashin, cioè la tomba del 
santo. Inoltre, le autorità esercitarono talvolta il potere di nominare la per-
sona che avrebbe amministrato il jagir o muafi. Questo fu il caso di un muafi 
in favore di una dargah nel tahsil Shujabad, confermato nel 1899 dalle auto-
rità, ma a condizione che "some fit member of the family" venisse scelto 
d'autorità per amministrare l'istituzione40. 
Il controllo coloniale delle fonti di autorità tradizionale si evidenziava 
in particolare nella supervisione delle manifestazioni pubbliche dei culti 
delle tombe. Nel nostro contesto ciò era efficacemente illustrato dalla gestio-
ne dei numerosi 'urs tenuti periodicamente presso le dargah. Seguendo l'a-
nalisi di Anand A. Y ang, si può parlare in questo caso di una "metafora del 
controllo", poiché il governo coloniale non si limitava a supervisionare le 
manifestazioni, ma sovrapponeva ad esse il proprio senso della disciplina, 
dell'ordine, dell'igiene, della sicurezza pubblica: in una parola, la propria 
sfera culturale41. 
Le norme emanate in Panjab nella seconda metà dell'Ottocento illustra-
no l'imposizione della concezione coloniale dello spazio sulla dimensione 
religiosa dell"urs. Si nota, in particolare, la minuziosa preparazione del ter-
reno e l'organizzazione degli accampamenti dei pellegrini, ai quali era fatto 
divieto di trattenersi al di fuori degli spazi loro assegnati. 
La manifestazione religiosa costituiva, inoltre, l'occasione per le autorità 
per ribadire il proprio senso della gerarchia sociale. A coloro che erano con-
siderati "native gentlemen" era concesso di mantenere una distanza tra sé e 
39. No. 448 dt. 29/5/1876, Commissioner Multan to Secretary to Financial Conunissio-
ner, Punjab, File M-2/8, ibidem. 
40. No. 86 dt. 27/9/1899, A. H. Diack, Revenue Secretary to Government, Punjab to W. 
S. Hamilton, Senior Secretary to Financial Commissioner, Punjab, File M-1/2, ibidem. 
41. A. A. Yang, The limited raj: Agrarian relatio11s in colonia/ India, Saran District, 1793-1920, 
Berkeley, 1989, pp. 13-30. 
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il resto dei pellegrini, ad esempio adottando servizi igienici separati dal 
resto della popolazione42. 
L'elaborazione di una politica verso le istituzioni religiose in Panjab: 
Il caso del mandir di Gurdaspur e l'indagine parlamentare del1858 
Nonostante le varie forme di sostegno finanziario alle istituzioni reli-
giose da parte delle autorità coloniali, l'elaborazione di una politica ufficia-
le in materia da parte del governo continuò a rivelarsi problematica per 
tutta la seconda metà dell'Ottocento. Ciò fu anche causato dagli eventi del 
"Mutiny'' del1857, che ebbero effetti parzialmente contraddittori sulla poli-
tica britannica in Panjab. Se, da un lato, la collaborazione ottenuta da molti 
influenti zamindar, pir e capi tribali panjabi nel contenimento della rivolta 
incoraggiava il Raj ad una maggiore attenzione verso le leadership tradi-
zionali, dall'altro le autorità locali si scontravano con le direttive governati-
ve, che invitavano a separare l'immagine pubblica del governo dai costumi 
religiosi della popolazione. 
Questa contraddizione emerse in particolare verso la metà del 1858, a 
causa di alcune circostanze locali sorte all'attenzione del governo del 
Panjab. La controversia sorse nell' aprile di quell'anno, quando il Chief 
Comrnissioner John Lawrence, durante un'ispezione nel nord-est della Pro-
vincia, a Gurdaspur, venne a conoscenza dell'edificazione - su iniziativa di 
funzionari governativi indiani e dietro autorizzazione del Deputy Commis-
sioner- di un mandir sul terreno del cortile antistante il kutcheri (tribunale). 
Lawrence reagì ordinando al Comrnissioner della divisione di Lahore la 
chiusura del tempio e l'espulsione del rnahant (il custode del mandir). Veni-
va inoltre ordinata un'inchiesta per punire i funzionari indiani e inglesi 
all'origine dell'iniziativa43. Questo caso divenne l'occasione, per il Chief 
Conunissioner, per fare chiarezza sui rapporti che avrebbero dovuto inter-
correre tra lo Stato coloniale e le istituzioni religiose: 
42. Circular No. 36-2815, "Rules to be observed ... '', pp. 130-55. 
43. No. 848 dt. 4/5/1858, Secretary to the Chief Commissioner, Punjab to Commissio-
ner of the Lahore Division, Generai Department ("B") Proceedings, no. 53, 8/5/1858, Punjab 
Secretariat Archives, Lahore (nelle note successive: PSA). Quest'ordine conteneva una mag-
giore moderazione rispetto ad una prima versione della lettera, che prevedeva l'arresto per 
"any Brahman or Priest...allowed to live in it" (Minuta datata 29/4/1858, ibidem). 
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"l am directed to request that you will make it generally understand in your Divi-
sion that mosques & Hindoo (sic) temples are not to be erected in enclosures of 
courthouses or of other public buildings"44. 
Le misure da prendere consistevano nella totale chiusura dei luoghi di 
culto in questione e nel divieto ai custodi di risiedervi. Si sconsigliava, tut-
tavia, la demolizione degli edifici già esistenti, che avrebbe potuto avere 
conseguenze ben più serie dal punto di vista dell'ordine pubblico. Se il 
governo, da un lato, sosteneva delle istituzioni religiose a fini politici, dal-
l' altro si sforzava di mantenere un distacco formale tra lo Stato coloniale e 
le pratiche religiose dei sudditi, onde salvaguardare la laicità dello Stato e 
la sua neutralità nei riguardi delle comunità religiose. 
La questione appena sollevata alimentò il dibattito sulle circostanze in 
· cui il governo coloniale aveva fino ad allora finanziato le istituzioni religio-
se indiane. Nel giugno del1858, la Camera dei Comuni ordinò che venisse 
presentato "an account of ali sums paid to Hindoo or Mohamedan (sic) shri-
nes or in anyway, in honour or support of the religion ... of the inhabitants of 
India which were collected or disbursed by the agency of the East India 
Company's servants during 1857"45. 
L'indagine ordinata dal Governo diede per il Panjab risultati forse sco-
nosciuti alle stesse autorità, rivelando un numero rilevante di circostanze in 
cui i funzionari locali, a livello di District Officer, avevano sviluppato rela-
zioni ufficiose con istituzioni religiose, sia musulmane che indù. Il distretto 
di Multan, con otto casi di "pensions for attendance at or support of shri-
nes", era una delle regioni del Panjab che presentava il maggior numero di 
casi, venendo sorpassata solo dalla divisione di Delhi, con 10 casi46. 
Il Rapporto inviato al governo di Calcutta evidenziava il modo in cui si 
sviluppavano i rapporti tra dargah ed autorità coloniali. Spesso, ciò avveni-
44. No. 13-849 dt. 4/5/1858, Secretary to the Chief Conunissioner, Punjab to All Com-
missioners in the Punjab, Generai Department (''B") Proceedings, no. 54-6, 8/5/1858, PSA. 
45. No. 1/14 dt. 5/1/1859, Secretary to Government, Punjab to Secretary to Govern-
ment of India Calcutta, Generai Department (''B") Proceedings, no. 20-27, 8/1/1859, PSA. 
46. Allora Delhi faceva parte della divisione amministrativa del Panjab. Tra i casi regi-
strati a Delhi, si nota quello relativo alla celebre dargah di Nizamuddin Awliya Chishti 
(Minute, Secretary to the Chief Commissioner, Punjab, Generai Department (''B") Procee-
dings, no. 20-27, ci t.). Nel distretto di Gugera, divisione di Multan, si nota il caso di una "pen-
sion" di 200 rupie per il mantenimento della dargall di Ba ba Farid a Pak Pattan. 
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va nel contesto di un disaccordo esistente all'interno di una famiglia relati-
vamente alla successione alla carica di sajjada nashin di una dargah o alla 
destinazione dei proventi della tomba stessa. Un esempio era dato dal caso 
della dargah di Shah Quresh nel distretto di Amballa, ove era sorta una con-
troversia tra il personale di servizio alla tomba (localmente noti come 
majowar) e i discendenti del santo (i pirzada) sulla ripartizione delle offerte 
dei fedeli. Nel1853, il conflitto era sfociato in un confronto fisico tra le due 
parti, inducendo il Deputy Commissioner a disporre la raccolta da parte del 
governo delle offerte dei murid e a depositare le stesse nella tesoreria del 
distretto. La soluzione, avvallata malvolentieri dal Commissioner, prevede-
va una suddivisione d'autorità dei proventi della tomba tra le parti in causa: 
In sostanza si era giunti ad una vera e propria "amministrazione controlla-
ta" della dargah47. 
Benché la soluzione - definita dallo stesso Deputy Commissioner "very 
undesirable" - fosse intesa come provvisoria, in attesa che un tribunale non 
avesse stabilito i diritti delle parti48, essa generò molta contrarietà nel governo, 
venendo definita da John Lawrence "objectionable", "open to stili further 
misconstruction"49. Ciò che, nelle parole di Lawrence, le autorità si sforzavano 
di imporre era un visibile distacco tra le istituzioni statali e quelle religiose: 
" ... the line which we must require you to draw for the strict guidance of ali our offi-
cers in India, is a clear separation of acts of private conduct from those in which 
official authority may be inferred to have influence ... "so. 
47. No. 313 d t. 1/6/1858, P. S. Mel vili, Deputy Commissioner, Amballa District to G. C. 
Barnes, Commissioner and Superintendent, Cis-Sutlej States, Generai Departrnent (''B") Pro-
ceedings, no. 56-7, 26/6/1858, PSA. La situazione, a quanto sembra, era soddisfacente per i 
chapmssi incaricati di raccogliere materialmente le offerte i quali, secondo Melvill, "must 
rnake a good thing of their position". 
48. L'intervento del tribunale britannico in una questione relativa ai diritti su un'istitu-
zione religiosa islamica non poteva non costituire un'ulteriore interferenza nella vita religio-
sa e sociale della dargah. 
49. No. 1285 dt. 23/6/1858, Secretary to the Chief Cornmissioner, Lahore to Commis-
sioner, C.S. States, ibidem. 
50. "Extract from a despatch from the Hon'ble the Court of Directors in the Judicial 
Departrnent", no.8, d t. 10/3/1858; testo inviato al Chief Commissioner del Punjab "to guide 
the conduct of public officers in respect to matters concerning the religion of the Nahves of 
India" (lettera no. 3205 dt. 17/9/1858, Officiating Under Secretary to the Government of 
India to the Chief Commissioner, Punjab, Generai Departrnent (''B") Proceedings, no. 63-63 
1/2,9/10/1858, PSA). 
196 
IL RAJ E LE DARGAH 
L'atteggiamento delle autorità deve evidentemente essere considerato 
alla luce della politica "ufficiale" del governo indiano dopo il Mutiny, in cui 
ogni interferenza nei costumi sociali dei "Nativi" era vista come pericolosa 
per il mantenimento dell'ordine coloniale: 
"After the present course of confusion, anarchy and bloodshed, some considerable 
time may elaps before the minds of the people can again be settled on any subject 
relating to our administration of their affairs ... "51. 
Secondo le fonti disponibili, la controversia della dargah di Amballa 
venne infine appianata dal tribunale, che pose fine "all'interferenza del 
governo"52. Nonostante la ferma dichiarazione secondo cui "nessun'altra 
soluzione simile ... sarà realizzata in futuro"53, la documentazione rivela che 
questo era destinato a non rimanere un caso isolato54. 
Il governo coloniale, i sajjada nashin e la questione dell'autorità 
Attraverso la concessione- o la negazione- delle dotazioni finanziarie 
alle dargah, in realtà i Britannici si spingevano oltre il semplice controllo 
politico dei sajjada nashin. Sembra, al contrario, di poter porre la questione 
dei diritti fondiari in un contesto più ampio, connesso all'elaborazione di un 
linguaggio dell'autorità che consentisse l'incorporazione dei sajjada nashin 
nella struttura culturale del governo coloniale. Tra gli altri strumenti di con-
trollo sociale utilizzati, molto diffusa fu la distribuzione di titoli onorifici 
quali khillat ("dress of honour"), il conferimento di titoli quali Khan Bahadur 
o Rai Bahadur; il dono di sciabole o pistole55. Particolarmente ambiti diven-
51. Ibidem. 
52. Minuta, Secretary to the Chief Commissioner, Punjab, Generai Department (''B") 
Proceedings, no. 20-27, cit.. 
53. Ibidem. 
54. L'intervento del governo nell'amministrazione di molte dargah indiane iniziò attra-
verso controversie simili a quella appena accennata; così, ad esempio, fu per la celebre dar-
gah di Khwaja Muinuddin Chishti ad Ajmer e, molto più tardi, quella di Khwaja Suleiman a 
Taunsa Sharif (si vedano rispettivamente: G. C. Kozlowski, Muslim endowments, p. 39; D. Cii-
martin, Empire, pp. 65-68). 
55. Le armi regalate erano spesso di grande valore e recavano incisi i ringraziamenti del 
governo per i servizi resi. Questo tipo di doni era usato soprattutto nei riguardi di capi 
pathan, a ribadire il carattere di "martial race" che i Britannici attribuivano alle tribù della 
frontiera nord-occidentale (per alcuni esempi relativi a capi pathan del distretto di Multan, 
si veda File M/32-19, cit.). 
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nero riconoscimenti quali l'assegnazione di un kursi (seggio) in occasione 
dei darbar56 governativi. 
Come già per i jagir, anche in questo caso i Britannici si ispiravano ad 
una rappresentazione simbolica dell'autorità di derivazione Mughal-islami-
ca. La concessione di titoli e doni, nell'India pre-coloniale, era parte di un 
cerimoniale che simboleggiava il rapporto esistente tra sovrano e sudditi. Si 
trattava di un"'incorporazione" del suddito, che diveniva esso stesso parte 
del monarca57. 
Tuttavia, emergeva nuovamente la tendenza dei Britannici a dare un'in-
terpretazione politico-contrattualistica di questa consuetudine, consistente 
in uno scambio finalizzato ad ottenere la collaborazione di colui che riceve-
va il dono. Da ciò derivava la prassi britannica di "monetarizzare" il dono, 
ovvero di stabilirne l'esatto valore in denaro. Mentre, nel cerimoniale del 
dm·bar Mughal, il khillat era un "simbolo dell'idea di continuità o di succes-
sione ... deterrninata dal contatto del corpo del ricevente col corpo del dona-
tore attraverso la mediazione del capo d'abbigliamento"58, in epoca britan-
nica esso era diventato un premi? per "loyalty" o "good service". Leggiamo 
ad esempio che Ghulam Khadir Khan Badozai, un influente capo pathan di 
Multan, ricevette un "Khillut (sic) worth 75 Rs .. .for service in 1857 /58"59. Il 
distacco tra il rituale del dono ed il suo significato tradizionale faceva sì che 
il dono in denaro (nazar) venisse considerato dai Britannici quasi un atto di 
corruzione60. TI governo del Panjab si sentì in dovere di inviare, nel 1849, 
dettagliate norme ai funzionari di distretto relativamente al comportamen-
to da tenere di fronte ai "presents offered by native gentlemen"61. Il calcolo 
esatto del valore di un dono ricevuto dal governo aveva lo scopo di far sì 
che, quando il dono veniva ricambiato, ne venisse presentato uno dell'esat-
to ammontare di quello ricevuto dalle autorità62. 
56. Il termine ha il significato letterale di "corte". In questo caso, esso indica, per esten-
sione, l'occasione solenne in cui un sovrano, governatore o alto funzionario incontra i mem-
bri più influenti della Provincia o Distretto. 
57. B. S. Cohn, "Rappresentazione dell'autorità", p. 164. 
58. Ibidem. 
59. "List of jagirs", febbraio 1898, File M/32-19, cit.. 
60. B.S.Colm, "Rappresentazione dell'autorità", p. 166. 
61. Ne. 483 d t. 21/7/1849, "Selected circular orders of the Board of Administration for 
the affairs of the Punjab, in the Generai and Politica! Departrnents", Lahore, 1871, p. 16. 
62. B. S. Cohn, "Rappresentazione dell'autorità", p. 168. 
198 
IL RAJ E LE DARGAH 
In questo caso, il distacco rispetto al contesto tradizionale era evidente. 
Nella tradizione panjabì, infatti, lo scambio rituale dei doni (il vartan bhanji) 
prevedeva che il dono elargito avesse un valore sempre in eccesso rispetto 
a quello ricevuto in modo che, grazie al reciproco indebitamento, il rappor-
to tra le due famiglie (biradari) potesse continuare. Al contrario, la donazio-
ne di un bene pari all'esatto valore di quello ricevuto, estinguendo il debito, 
simboleggiava la volontà della famiglia donante di interrompere le relazio-
ni sociali con quella ricevente63. 
La strutturazione dell'autorità tradizionale nel contesto coloniale si rea-
lizzava inoltre tramite i darbar, i quali furono senza dubbio la rappresenta-
zione simbolica più importante dell'autorità coloniale e della sua natura 
gerarchica. Tutti i "native gentlemen" cui era concesso di prendere parte ad 
un darbar- detti kursi nashin -erano elencati in apposite liste, custodite negli 
archivi dei distretti ed aggiornate periodicamente, che costituivano una 
vera e propria "classifica" della rilevanza politico-sociale delle famiglie dì 
una località64. Tale gerarchia era basata su criteri propri alle autorità colo-
niali, talvolta riferiti a concezioni "naturali" (razza, casta, antichità della 
famiglia), sociali (istruzione, professione, patrimonio, influenza sociale o 
religiosa) o politiche ("loyalty", collaborazione offerta al governo per cattu-
rare criminali o per mantenere l'ordine). 
Le liste dei kursi nashin - nella misura in cui includono figure apparte-
nenti a diverse "categorie" sociali- rappresentano, quindi, una chiave di let-
tura attraverso cui è possibile ricostruire l'evoluzione delle concezioni socio-
logiche proprie del governo coloniale. Le liste dei darbar del distretto di 
Multan, ad esempio, illustravano come i sajjada nashin fossero pienamente 
parte della struttura coloniale. Nel 1880, dei primi dieci posti nel darbar del 
Deputy Corrunissioner, quattro erano occupati da sajjada nashin ovvero, nel-
l'ordine, da Makhdum Bhawal Bakhsh Qureshi, Makhdum Shah Ali 
Muhammad (rispettivamente al primo e secondo posto della lista), Pir 
Sadruddin Shah Gilani, Makhdum Shaikh Raju Gardezi65. 
63. H. Alavi, "Kinship in W est Punjabi villages", Contributions to India n Sociolog~j, No. VI, 
dicembre 1972, pp. 8-11. 
64. Si veda, ad esempio: "List of Kursi Nashin in the Multan District" (MDRR). 11 registro 
comprende personalità iscritte tra il1896 e il1919, con annesse informazioni su: nome, "casta", 
residenza del "kursi nashin" e dati dell'ordine governativo che aveva concesso il "kursi". 




Il conferimento ai sajjada nashin di titoli onorifici "laici", d'altra parte, 
sembra rientrare nello stesso quadro di ridefinizione dell'autorità delle lea-
dership religiose. Tra la seconda metà dell'Ottocento e l'inizio del Novecen-
to, i Britannici iniziarono a sostituire i titoli tradizionali con quelli "tribali" 
di "Rais" o "Chief". Se il titolo tradizionale di "Makhdum" (''colui che è ser-
vito") si ricollegava alla natura gerarchica e mediatoria della concezione 
religiosa della popolazioné6, i titoli conferiti dai Britannici a partire dalla 
seconda metà dell'Ottocento, applicarono ai sajjada nashin la categoria colo-
niale di "capo tribale". Nel1876, ad esempio, il governo conferì al Makhdum 
Sayyid Wilayat Shah Gilani, sajjada nashin della dargah Qadiri di Musa Pak 
Shahid, il titolo- "inventato" -di "Chief of the Gilanis"67_ 
È interessante notare che, nel linguaggio coloniale, perfino alle confra-
ternite veniva attribuito un carattere "laico", castale o tribale. Nel Censi-
mento del 1901, ad esempio, la Qadiriya e la Chistiya, due tra le turuq più 
diffuse nel Panjab, vennero catalogate sotto la voce "casta"68_ 
L'incorporazione dei sajjada nashin nella struttura coloniale: "arbitra-
tors" e Honorary Magistrates 
Uno dei campi privilegiati in cui l'autorità del sajjada nashin si rivelava 
utile al fine del controllo coloniale del territorio era quello giudiziario. La 
barakat rendeva il discendente di un santo una figura "sopra le parti", il cui 
intervento di mediazione era spesso risolutivo. Nel1869 il Commissioner di 
Multan, A. Brandreth, sosteneva che il numero eccezionalmente basso di 
procedimenti civili a Multan fosse dovuto alla presenza del Makhdum Shah 
Mahmud Qureshi "whose great influence was directed towards getting 
66. Il termine deriva dalla radice di khidmat, "servizio". Si tratta di "una relazione asim-
metrica tra il servitore e colui che è servito" per molti aspetti parallela a quella di patronato-
clientela tipica di molte società tradizionali (cfr. K. Ewing, "Malangs of the Punjab: Intoxica-
tion or Adab as the Path to God?", in B. D. Metcalf (a cura di), Mora/ conduct and authoritl;, pp. 
369-70). 
67. L. H. Griffin, C. F. Massy, Chiefs and families ofnote in the Punjab, VoLli, Lahore, 1910, 
p. 324. 
68. Cfr. Census of India, vol. XVII, "The Punjab, its feudatories, and the North-West Fron-
tier Province", PartI, 1901, pp. 152-3. 
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disputes settled without going to law about them"69. L'attività di mediazio-
ne dei sajjada nashin era ancora ben radicata negli anni Venti del Novecen-
to, come testimoniato dal Deputy Commissioner di Multan relativamente al 
Makhdum Sadruddin Shah Gilani: "His frequent position as arbitrator in 
disputes" - scriveva il funzionario inglese - "is a testimony to the confiden-
ce reposed in him"70. 
Il tentativo dei Britannici di incorporare i "leader influenti" a fini di riso-
luzione delle controversie si sviluppò in due fasi. Inizialmente, durante il 
periodo in cui il Panjab era retto dal Board of Administration (1849-53), il 
principio-guida degli arruninistratori coloniali consisté nel conservare, per 
quanto possibile, le istituzioni pre-esistenti "as far as they are consistent 
with the distribution of justice"71. La posizione del Board nel campo della 
giustizia fu quindi di stabilire un sistema di panchayat (le assemblee di vil-
laggio) o altre forme di "arbitrato", ritenute l'istituzione "nativa" per eccel-
lenza nella risoluzione delle controversie. La prima fase, in cui !"'arbitrato" 
aveva poteri pressoché assoluti di risoluzione delle controversie, si rivelò 
però fallimentare. Fu proprio il Deputy Commissioner di Multan, G. W. 
Hamilton, a sollevare il problema per primo: "reference to arbitration" ·-
affermò - "had proved rather an obstruction to the settlement of a dispute 
than the means of its speedy adjustment"72. Il fatto che la constatazione del 
fallimento dell"'arbitrato" dovesse emergere in una regione in cui la media-
zione del sajjada nashin era fortemente radicata, dimostrava che le istituzio-
ni poste in essere dalle autorità coloniali - benché in stile "nativo"- non pote-
vano sostituire quelle tradizionali73. 
69. "Mooltan Division Report", Punjab Civil Justice Report, 1869, cit. in R. Roseberry, Impe-
ria! Rule in Punjab: The conquest and administrntion of Multan, 1818-188t Lahore, 1988, p. 205. 
70. Lettera d t. 23/3/1923, H. W. Emerson, Deputy Commissioner, Multan, in "Copies of 
certificates and testimonials of Makhdum Sadr-ud-din Shah, Chief of Gilani (& his ance-
stors)" (in possesso della famiglia Gilani, Multan), p. 25. È interessante notare che l'arbitrato 
ad opera dei sajjada nashin costituisce tuttora un'istituzione riconosciuta dalla legge pakista-
na, perfino in casi aventi rilevanza penale (intervista, Makhdum Wajahat Hussein Shah Gila-
ni, Multan, 21/2/1997). 
71. Proclama di Lord Dalhousie all'annessione del Panjab, 1849, citato in D. Gilmartin, 
Empire, p. 14. 
72. Justice E. Thornton, "Proposed extension of facilities for arbitrations on the lines of 
those given by the Indian Arbitration Act, 1899, throughout India", Home Department (''A") 
Proceedings, Judicial, File no.3, gennaio 1901, pros. no. 5, p. 6, PSA. 
73. Secondo Roseberry, tuttavia, dopo la riforma l'arbitrato divenne più popolare a Mul-
tan (Imperia! Rule , p. 206). 
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In una seconda fase, gli organi "arbitrali" vennero ridotti al rango di 
organo d'indagine, senza più poteri effettivi: questi ora spettavano ai giudi-
ci inglesi74. I principi da applicare, in Panjab erano quelli della "customary 
law", ovvero quelle norme consuetudinarie locali che i Britannici avevano 
raccolto, sistematizzato ed adattato ai loro principi. Le norme consuetudi-
narie vennero applicate dai giudici secondo la concezione britannica di 
"justice, equity, and good conscience". Ne derivava una distorsione delle 
norme stesse, così come una tendenza alla codificazione e all'inquadramen-
to in schemi rigidi di norme prima flessibili75. Questo sistema rimase in 
vigore fino al1866, quando venne esteso al Panjab l'Indian Civil Procedure 
Code. Nello stesso anno veniva stabilita una Chief Court a Lahore. Nel1862 
era stata applicato al Panjab l'Indian Penai Code. A questo punto, il Panjab 
era stato pienamente integrato nel sistema giuridico britannico76. 
Nella seconda metà dell'Ottocento, un nuovo tentativo del sistema colo-
niale di assicurarsi la collaborazione delle élite locali a fini giudiziari fu il 
conferimento delle cariche di Honorary Magistrate. A partire dal1860-61, il 
governo del Panjab iniziò a conferire poteri giudiziari a "some of the prin-
cipal Chiefs and landholders with political objects"77. La loro autorità era 
limitata a casi Civili fino ad un valore di 300 rupie. Nel corso del primo 
anno, alle nuove corti vennero demandati 514 casi. Il sistema presentava, 
per il governo coloniale, evidenti vantaggi grazie all'influenza presso la 
popolazione dei leader locali e si presentava come un importante sviluppo 
del sistema di controllo politico-sociale della provincia: "The Chiefs them-
74. E. Thornton, "Proposed extension .. . ", cit .. 
75. Ciò era amplificato dal principio dell'importanza del precedente giudiziario, carat-
teristico della "Common Law". Un interessante esempio dei problemi derivanti dalla h·aspo-
sizione dell'interpretazione delle norme locali da parte del governo coloniale è dato dal fatto 
che un reato come l'abigeato- cui molte tribù nomadi erano dedite e tradizionalmente con-
siderato di non enorme gravità- verùva purùto severamente dai giudici inglesi. Al contrario, 
i casi in cui verùva leso l'onore delle donne - estremamente delicati secondo le concezioni 
locali- verùvano trattati superficialmente dalle corti. La conseguenza fu un aumento dei casi 
di vendette di sangue (S. S. Thornburn, The Punjab in peace and war, New Delhi, 1986 (l o ed. 
1904), pp. 168-69). 
76. Ibidem, pp. 234 e ss. 
77. "Generai report of the administration of the Punjab and its dependencies for 1860-
61", section I, Judicial, pm:t l, Civil )ustice, p. 4, V /10/15, India Office Library and Records 
(nelle note successive: IOL). 
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selves possess the respect of the people and an intimate acquaintance with 
their characters and concerns"78. 
Il sistema venne presto esteso ai sajjada nashin. Nel distretto di Multan, 
nella seconda metà dell'Ottocento, vennero nominati Honorary Magistrate: 
Hassan Bakhsh Gardezi (1891), i Makhdum Bhawal Bakhsh e Hassan Bakh-
sh Qureshi (rispettivamente nel 1877 e 1896), Sayyid Raza Shah Gilani 
(1921)79. 
Il fatto che l'influenza spirituale di un pir fosse utilizzata in favore del 
governo era strumentale affinchè questo ottenesse cariche pubbliche. Nel 
1864, il Deputy Commissioner di Gugera scriveva, riguardo a Sayyid 
Murad Shah Gardezi, allora un giudice nel distretto di Jhang: " ... he is a man 
that may be trusted and is much respected in his Division"80. Lo status reli-
gioso della famiglia Gardezi fu decisivo nel favorire la nomina di Murad 
Shah a "Native Agent" dello Stato di Bahawalpur nell'ottobre del 1865, 
aprendo al Sayyid una carriera che culminò con la carica di Chief Judge 
dello Stato nel187Q81. 
Benché l'autorità dei sajjada nashin nominati Honorary Magistrate risie-
desse soprattutto sull'influenza personale, le procedure che essi erano chia-
mati a far rispettare non si basavano sul processo di ristabilimento delle 
relazioni sociali tra le parti, tipica della giustizia amministrata dal qadi, ma 
sull'applicazione delle concezioni giuridiche europee82. Le difficoltà inizia-
li dell'aggiustamento al sistema coloniale sono evidenti nel tentativo del 
governo di fornire una qualificazione legale ai leader locali: 
"The experiment has been ma de under some disadvantages. Some of the Chiefs are 
deficient in education ... As, however, the Native gentry are gradually invested with 
judicial functions, the want of some institution in which they and their sons may 
78. Ibidem. 
79. Cfr. A. Rahman Khan, Aina-e-Multan, Multan, 1973, pp. 357, 360; S. Aulad Ali Gila-
n.i, Muraqqa-e-Multan, Lahore, 1937, p. 253; L. H. Griffin, C. F. Massy, Chiefs and families ofnote, 
pp. 303-9, 314-16. 
80. No. 343 dt. 17/6/1864, Deputy Commissioner Gugera to Conmussioner Mooltan; 
Corrispondenza personale di Sayyid Muhammad Murad Shah Gardezi (in possesso della 
famiglia Gardezi, Multan) . 
81. No. 894 dt. 23/10/1865, estratto da Panjab Governmen.t Gazette, ibidem; L. H. Grif-
fin, C. F. Massy, Chief' and families of note, p. 315. 
82. Si veda a questo proposito L. Rosen, Anthropology of justice: Law rzs culture in Islamic 
society, Cambridge, 1989. 
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study the 1 undamentals (sic) principles of legai science will become more 
urgent..."B3. 
Il problema sarà in parte affrontato con la fondazione dell' Aitdùson 
Chiefs' College di Lahore, nel 1882, insieme alla più generale questione 
della formazione del" carattere" e della "mentalità" delle leadership panja-
bi. 
La politica coloniale e il problema dell'indebitamento agrario nel 
distretto di Multan 
La politica britannica verso i leader tradizionali in Panjab tra Ottocento 
e Novecento fu enormemente condizionata dall'evoluzione economica della 
Provincia. Nel corso dei primi vent'anni di amministrazione coloniale in 
Panjab, le autorità notarono una generale tendenza all'aumento dell'indebi-
tamente da parte dei proprietari terrieri. L'introduzione di un sistema di 
imposte fondiarie fisso e in denaro in una società da secoli avvezza ad un 
sistema basato sull'effettivo raccolto annuale ed al pagamento in natura, 
portava ad un frequente ricorso al prestito per far fronte ai pagamenti. L'in-
troduzione della proprietà privata della terra da parte dei Britannici, inol-
tre, faceva sì che i proprietari potessero offrire garanzie ed ottenere prestiti 
più facilmente. L'accumulazione degli interessi sul debito faceva spesso sì 
che il proprietario non fosse in grado di ripagare il debito originario. 
La situazione era aggravata dagli effetti dell'introduzione del Civil 
Code nella Provincia. Durante il periodo in questione, nei casi di controver-
sie per insolvenza, la sola prova scritta presentata in giudizio era general-
mente data dal registro del finanziatore, il cui contenuto era facile da mano-
mettere. Ciò faceva sì che il processo spesso si concludesse con la vendita 
forzosa della terra, per fare fronte al pagamento degli interessi sul presti-
to84. 
Tra il 1848 e il 1868, nell'interpretazione che il governo coloniale dava 
del processo in questione, si scontravano due visioni differenti. Da un 
primo punto di vista, i Britannici erano convinti che la generale "lealtà" della 
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Provincia - e in particolare dell'elemento musulmano - in occasione del 
"Mutiny" fosse dovuto alla garanzia data dal governo coloniale ai diritti dei 
proprietari terrieri. Da questo punto di vista, sarebbe stato nell'interesse bri-
tannico ostacolare il passaggio della terra dai proprietari tradizionali al ceto 
mercantile. 
Dall'altra parte, la percezione coloniale era influenzata dai principi di 
riforma ed evoluzione della società. Le alienazioni venivano dunque consi-
derate da molti amministratori britannici come inevitabili e persino saluta-
ri: una "sopravvivenza del più forte". La crescente ascesa del valore della 
terra e la sostituzione ai vecchi zamindar di una nuova classe dotata dei capi-
tali e della volontà di migliorare la produzione era vista come un benefico 
effetto del governo coloniale. 
In questo periodo, la seconda tendenza sembrava avere la prevalenza. 
Ciò era particolarmente vero nel Panjab sud-occidentale, dove il diritto di 
proprietà sulla terra - o meglio ciò che i Britannici considerarono tale (il 
cosiddetto zamindari) - era attribuito a figure considerate socialmente 
improduttive. Ciò emergeva in maniera evidente nell'opinione espressa da 
R. N. Cust, Officiating Financial Commissioner del Panjab nel 1860, relati-
vamente al distretto di Multan: 
"The cultivating classes are generally inferior: the Mahomedan Juts (sic), who are 
the ancestrallandowners, have been depressed by an inroad of Puthuns (sic), and 
Syuds (sic), idle, needy, and unskilful. In some quarters rich and enterprizing castes 
have introduced themselves, and to them the District is mainly indebted for its fer-
tility"B5. 
Tuttavia, sarà proprio dal distretto di Multan che emergeranno quelle 
nuove concezioni che porteranno il governo coloniale a ribaltare la propria 
visione e ad impostare una politica basata sulla protezione degli "idle, 
needy and unskilful" proprietari terrieri. Arthur Brandreth, Commissioner 
di Multan, fu il primo funzionario inglese a segnalare, nel suo Revenue 
Report per l'anno 1869, che il processo di trasferimento della terra dalla vec-
chia classe agraria al nuovo ceto urbano capitalistico stava assumendo pro-
85. R. N. Cust, Officiating Financial Commissioner to Secretary to Government, Punjab, 
d t. 23/8/1860 in "Report on the Revised Settlement of the Mooltan Division", V /27/314/587, 
p. 3, IOL. 
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porzioni tali da mettere in pericolo l'equilibrio politico della regione e per-
fino le basi su cui poggiava il governo coloniale86. 
Alla fine dell'Ottocento, le statistiche relative all'ipoteca e alla vendita 
della terra in Panjab fornivano un quadro preoccupante della situazione. 
Nel distretto di Multan, nei periodi 1883-84 e 1884-85 risultavano ipotecate 
aree di, rispettivamente, 21.000 e 25.000 acri. Le cifre erano più basse che nel 
distretto di Dera Ismail Khan, dove risultavano ipotecati, nel1884-85, 27.000 
acri; una cifra eccezionale era registrata più a est, nel distretto di Ferozpur 
nello stesso anno, con 35.990 acri di terreno ipotecato87. Nel1886-87, in tutto 
il Panjab era registrata un'area totale di terra ipotecata pari a 822.703 acri, 
contro i 496.485 dell'amw precedente88. 
Nel1888, il Governo del Panjab decise di approfondire la questione con 
una circolare indirizzata ai District Officer, al fine di chiarire "whether alie-
nations are proceeding in an increasing ratio, and if such increase involves 
any politica! danger". Era evidente il carattere politico della questione: gli 
zamindar musulmani erano, secondo i Britannici, dotati di maggiore "peso 
politico" rispetto ai nuovi acquirenti: 
"No Government, particularly a handful of foreign sojourners, such as we are, can 
permit the hereditary landholding classes, who compose "the people of the coun-
try", to be subjected to 20.000 or 30.000 money-lenders, ali men of no politica] we.i-
ght. In the western half of the Punjab this consideration derives additional force 
from the fact that the "people" ali belong to warlike Muharrm1adan (sic) tribes, and 
therefore look upon Hindu money-lenders with contempt"89. 
Le autorità coloniali ritenevano le classi di proprietari "tradizionali" 
incapaci di gestire i propri possedimenti. I Britannici consideravano la 
"mentalità nativa" come il problema fondamentale, come è efficacemente 
86. P. H M. van den Dungen, The Punjab tradition: Injluence and authority in nineteenth-
century India, London, 1972, p. 76. 
87. No. 232 dt. 7/11/1888, H. C. Fanshawe, Officiating Junior Secretary to Government, 
Punjab, to T. Gordon Walker, Senior Secretary to Financial Comrnissioner, Punjab; File A/32, 
"Agriculturists indebtedness and alienation of landed property", MDRR. 
88. Cit. in R. Roseberry, Imperia/ rule in Punjab, p. 229. 
89. No. 231 d t. 7/11/1888, H. C. Fanshawe, Officiating Junior Secretary to Govenunent, 
Punjab to E. C. Buck, Secretary to the Government of India, Revenue and Agriculture 
Department, File A/32, cit. 
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indicato dalla descrizione della situazione nel distretto di Multan, fatta' dal 
Settlement Officer, Charles A Roe, nel1880: 
"Most of the leading Afghans are, like many of the leading Jats, energetic an.d intel-
ligent, but they suffer from the same vice of extravagance. Men who should be 
walking think they must keep their horse; those who could properly afford one or 
two horses, think they must keep five or six; men who would be men of substance 
and position if they would only look after their property themselves, think it adds 
to their dignity to transact ali their business through a mukhtiar or agent"90. 
Emerge chiaramente da questi passaggi come il problema - oltre e più 
che politico-economico - fosse di ordine culturale. Le spese affrontate dai 
piccoli proprietari dei villaggi panjabi, così come dai grandi zamindar, che i 
Britannici attribuivano ad eccessiva prodigalità - "extravagance", "careles-
sness" - avevano generalmente una finalità precisa nel funzionamento della 
società locale. In un villaggio panjabi, l'interazione tra i gruppi familiari 
(biradari) era regolata sulla base di un complesso di relazioni costituito da 
doni rituali e cerimonie, che talvolta costringevano le famiglie ad affrontare 
spese consistenti91_ Queste attività sociali costituivano l'idioma attraverso 
cui avevano luogo le relazioni tra famiglie e svolgevano un ruolo basilare 
nel riconoscimento reciproco all'interno di un gruppo sociale92. 
La manifestazione esteriore dello status sociale coinvolgeva anche i 
sajjada nashin, i cui impegni finanziari non erano solo rivolti al manteni-
mento delle proprie dargah, ma anche a quello della propria immagine 
dinanzi ai discepoli (murid). Nella percezione collettiva, il successo materia-
le e lo status politico-economico costituivano un necessario corollario della 
posizione di chi godeva della barakat divina93. 
90. Ibidem, pp. 26-27. 
91. Queste ricorrenze, tuttavia, non sempre comportavano spese eccessive. Nel Distret-
to di Multan, ad esempio, nei primi vent'anni del Novecento, le spese- sia tra gli Indù che 
tra i Musulmani- sembravano essere contenute rispetto ad altre regioni del Panjab (MDG, 
pp. 79-82). 
92. Si veda: H. Alavi, "Kinship in West Punjab villages", pp. 8-16. 
93. Analoghe valutazioni sono fatte da S. Ansari, Sufi saints and State power, pp. 45-46 e 
da R. M. Eaton, Sufis ofBijapur: 1300-1700. Social roles of sufis in Medieval India, Princeton, 1978, 
p. 237. Ansari ha ipotizzato che i pir del Sind tendessero, anche attraverso la manifestazione 
della ricchezza, a mantenere una "distanza" tra sè e i murid. 
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Nel 1888 il governo iniziò a prendere in considerazione la proposta di 
adottare delle limitazioni al diritto di alienazione della terra da parte dei 
legittimi proprietari. Quest'evoluzione sfocerà in una serie di atti legislativi, 
fino all'importante Punjab Alienation of Land Act del1900, con cui venne 
creata una distinzione tra "agricultural" e "non-agricultural tribes", limitan-
do il passaggio della proprietà fondiaria dalle prime alle seconde. Tra le 
"agricultural tribes" vennero inclusi Sayyid e Shaikh, in sostanza compren-
dendo i sajjada nashin tra le categorie "protette"94. 
Accanto all'elaborazione di strumenti legislativi atti ad ostacolare l'alie-
nazione delle terre, il governo si pose il problema di liberare dall'indebita-
mento ed evitare la scomparsa delle famiglie politicamente più influenti. 
Quest'obiettivo fu realizzato tramite la Panjab Court of Wards, un'istituzio-
ne finalizzata all'amministrazione delle proprietà delle famiglie i cui mem-
bri fossero ritenuti - per l'età o il "carattere" - incapaci di gestire i propri 
patrimoni e, dunque, di mantenere lo status della famiglia. 
La protezione delle leadership tradizionali: Ruolo e funzionamento 
della Punjab Court ofWards 
In base alle leggi del1872 e del1903, regolanti la Panjab Court of Wards, 
diverse erano le situazioni in cui le proprietà di una famiglia potevano esse-
re poste sotto controllo amministrativo del governo. La tipologia dei casi è 
desumibile dalla seguente tabella relativa al 1894: 
Classification of the estates which were under the management of the 
Court of Wards at the end of the year 189495 
a) Females deemed by the local goverrunent to be incompetent to 




94. D. Gilmartin, Empire, pp. 26-38. Per un'analisi dell'evoluzione che portò all'Aiiena-
tion of Land Act, si veda P. H. M. V an den Dungen, The Punjab tradition, cit.. 
95. Fonte: Punjab Government, "Report on the administration of estates under the Court 
of Wards in the Punjab", Lahore,l895, p. l. 
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c) Idiots 1 
d) Lunatics Nil. 
e) Persons declared by the local Govt.to be incapable owing to phisical 
defects or infirmities of managing their estates 2 
f) Persons convicted of a non-bailable offence and unfitted in the 
opinion of the local Govt. by vice or bad character, to manage 
their estates 
g) Persons declared by the local Govt., on their own application, 





Come si nota, se la maggior parte dei casi riguardava persone di mino-
re età, altre situazioni concernevano persone adulte che chiedevano di pro-
pria iniziativa l'intervento della Corte. In questi casi, era l'influenza sociale 
della famiglia a motivare l'intervento del governo al fine di evitarne la 
scomparsa. Questo fu generalmente il caso dei sajjada nashin nel distretto di 
Multan: Tra il 1893 e il 1920, i possedimenti di cinque delle più eminenti 
famiglie di sajjada nashin del distretto di Multan furono poste sotto l'ammi-
nistrazione controllata della Corte. 
Il primo caso in ordine cronologico, nel distretto di Multan, riguardò la 
famiglia Gardezi di Multan, le cui proprietà fondiarie ed immobiliari, in 
località Hamidpur, erano valutate a circa 17lakh di rupie (1.700.000). I beni. 
-di proprietà dei fratelli Sayyid Hamid Shah, Honorary Magistrate a Mul-
tan, e Sayyid Fateh Shah e della madre Mussammat Daulat Bibi Gardezi -
erano gravati da debiti per un ammontare stimato in 542.440 rupie96. Come 
in altri casi, fu la famiglia stessa a fare richiesta di essere posta sotto l'am-
ministrazione della Court of Wards, nel novembre del1890. In questo caso 
specifico, tuttavia, l'iniziativa incontrò la perplessità del governo. Pur rico-
noscendo che la famiglia, in virtù del proprio status religioso, era "di consi-
derevole importanza", i Britannici ritenevano che i debiti dei Gardezi fosse-
ro dovuti alle abitudini di vita degli stessi proprietari97. Nonostante queste 
esitazioni, il governo decise tuttavia di assumere l'amministrazione del 
patrimonio nel maggio del 1891. 




Tuttavia questo caso rivelò ben presto le tensioni esistenti nel peculiare 
rapporto tra il Raj e le leadership musulmane. Benché le prospettive di recu-
pero dei debiti sembrassero positive, le procedure del risanamento della 
proprietà Gardezi non incontrarono il favore dei proprietari. Nell1aprile del 
1893- quando il debito rimanente ammontava a circa 80.000 rupie- Hamid 
Shah e Fateh Shah98 chiesero la restituzione delle loro proprietà e, apparen-
temente, crearono nuovi debiti senza l1autorizzazione del Deputy Commis-
sioner. La richiesta di restituzione delle proprietà incontrò l1opposizione 
delle autorità locali, le quali ritenevano che, in questo caso, la famiglia non 
si sarebbe mai liberata dai debiti. 
All1atto dell 1assunzione, gli amministratori avevano deciso di evitare il 
ricorso al prestito dal governo per la liquidazione del debito. Questo risul-
tato sarebbe stato ottenuto solo tramite la vendita di parte dei terreni della 
famiglia. Secondo le fonti britanniche, una buona parte delle proprietà ter-
riere dei Gardezi erano già finite nelle mani dei banchieri e altre erano state 
ipotecate; per porre fine al processo, si riteneva preferibile la vendita di 
parte di esse per salvare il resto. Il Financial Commissioner, cui la questio-
ne era stata demandata per competenza, decise che la posizione della fami-
glia aveva tolto ad essa il diritto di decidere liberamente sulla sorte dei pro-
pri possedimenti99_ 
I Britannici affermarono che le procedure avevano rispettato i legami 
particolari esistenti tra la famiglia e alcune proprietà, evitando di liquidare 
"such villages as were the sole property of the wards or which they were 
anxious to retain11100_ 
La famiglia, tuttavia, non concordava con questa visione. Sebbene, alla 
fine del 1895, il debito fosse stato ridotto a 8.098 rupie, i Gardezi insistette-
ro per la restituzione dei propri beni, suscitando la contrarietà delle autorità 
coloniaii101. A questo punto, il Financial Commissioner cedette e ordinò la 
restituzione delle proprietà alla famiglia, con effetto dal marzo del 1896. 
Questo caso illustrava alcune delle contraddizioni insite nel ruolo del 
governo coloniale quale 11garante" della posizione dei leader tradizionali. I 
Gardezi erano una delle famiglie maggiormente rispettate nel distretto, in 
98. Mussammat Bibi era deceduta nel 1852. 
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ragione della propria discendenza dal santo Shah Yussuf Gardezi. Tuttavia, 
la gran parte della famiglia, essendo di fede shi'ita, non approvava il culto 
devozionale dei santil02. La conseguenza di ciò, sul piano finanziario, era 
che le fonti di reddito della famiglia erano limitate alle dotazioni fondiarie, 
non ricevendo offerte dai fedeli. Il mantenimento dei terreni ad Hamidpur 
era quindi rilevante per lo status della famiglia. 
Benché, alcuni anni dopo, la Court of Wards riconoscesse l'importanza 
peculiare del possesso della terra per le famiglie influenti della regione e 
dichiarasse che "era sempre stato scopo della nostra amministrazione" di 
evitare la vendita delle terre per ripianare i bilancil03, un'analisi dei casi 
relativi alle famiglie di Multan indica che, al contrario, a questo sistema i 
Britannici fecero quasi sempre ricorso. Da qui l'esistenza di un frequente 
stato di tensione tra la Corte e le famiglie stessel04. 
"The natura l leaders of the Punjab peasantnj'': L 'Aitchison College e i 
pir di Multan 
La Court of Wards non aveva solo lo scopo di salvare dai debiti alcune 
famiglie influenti della Provincia. Il progetto coloniale comprendeva la for-
mazione di una vera e propria classe di intermediari locali, "nativa" per 
nascita ma britannica per cultura e mentalità. Per raggiungere questo 
scopo, costante enfasi venne posta sulla necessità di plasmare il carattere e 
la "mentalità" dei giovani Wards. L'importanza della formazione dei futu-
ri "Chiefs" del Panjab era efficacemente espressa dal Financial Commissio-
ner n el1917: 
"There ìs a tendency arnong rnanagers to pìn their reputatìon to pecunìary results, 
but wealth ìs useless to an estate where there is no cornpetent representatìve of the 
102. Intervista, Sayyid Hur Riahi Gardezi (Multan, marzo 1997). 
103. "Report on the administration ... ", 1905, p. 3. 
104. Gli altri casi relativi al distretto di Multan riguardarono i possedimenti di Makh-
dum Shah Ali Muhammad della rinrgnh Qadiri di Sher Shah (tnhsil Shujabad), di Makhdum 
Hassan Bakhsh Qureshi, snjjndn nnshin della già citata dnrgnh di Shaikh Bahawal Haq, della 
famiglia Gardezi di Salarwahan (tnhsil Kabirwala) e del Makhdum Muhammad Ghaus di 
Jalalpur Pirwala (tnhsil Shujabad). 
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family to apply it and make it a means of good, and it is the man as well as his 
means that we need."105. 
In linea con questo pensiero,,la Court of Wards si impegnò nella super-
visione dell'educazione dei giovani membri delle influenti famiglie panjabi. 
Il tipo di educazione offerto variava a seconda dell'età, della posizione 
sociale e delle possibilità economiche della famiglia. Talvolta i Wards veni-
vano educati presso scuole locali o da "tutor" privati. La più importante isti-
tuzione per l'educazione dei Wards, tuttavia, fu l'Aitchison College di Laho-
re. Il primo nucleo del college fu fondato nel 1864 ad Amballa ed era fina-
lizzato all'educazione dei Wards di quel distretto. Fu solo nel1882 che Char-
les Aitchison assunse l'iniziativa di creare, dalla scuola esistente, un "Chie.fs ' 
College", ovvero un'istituzione destinata a formare i futuri leader della Pro-
vincia106. 
Nell'educazione dei Wards, come in altri contesti, la correzione della 
"mentalità nativa" sembrava essere una delle preoccupazioni principali 
delle autorità britanniche. Il tipo di "capo" panjabi che il sistema coloniale 
cercava di creare rifletteva da vicino lo standard anglosassone del giovane 
aristocratico: 
"The Wards at the Aitchison College have a frank, pleasant manner, confident 
without being forward, with the brightness and cheerfulness natural to boys who 
are living a happy and wholesome lite. They are generally good at conversational 
English ... "107. 
Talvolta, sfortunatamente, i problemi dovuti alla loro origine riappari-
vano in superfice: " ... As might be expected, weakness of character shows 
itself in some instances"108. I Britannici erano convinti che le famiglie fosse-
ro particolarmente responsabili per i difetti caratteriali dei loro giovani. Se 
durante gli studi i Wards erano sotto la sorveglianza della Corte, nei perio-
di di vacanza il problema si ripresentava. Se il governo intendeva creare la 
105. No. 601-411-7 dt. 27/3/1917, Nawab Malik Talib Mehdi Khan, Junior Secretary to 
Financial Commissioner, Punjab to H. D. Craik, Revenue Secretary to Government, Punjab, 
in: Ibidem, 1916, p. 4. 
106. J. C. Godley, A record of the Aitchison college a t Lnhore, 1887-1901, Lahore, 1901, p. l. 
107. "Report on the administration ... ", 1917, p. 3. 
108. Ibidem. 
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classe dirigente panjabi del futuro, l'influenza delle famiglie doveva essere 
ridotta al minimo. Da qui la necessità di sorvegliare i Wards anche durante 
la loro permanenza a casa, come affermato da H. D. Craik, Revenue Secre-
tary del Governo del Panjab: 
"Government...fully recognises its responsibility for the careful education of these 
youths, many of whom are destined to be the naturalleaders of the Punjab pea-
santry. The charge of the young wards during their school holidays is a most 
important matter, as it is then that dependants and unscrupulous relatives endea-
vour to acquire an undesirable influence over them."109. 
Un aspetto particolarmente delicato del processo di educazione delle 
leadership panjabi riguardava, ovviamente, le leadership religiose. Come i 
discendenti delle altre famiglie di capi tradizionali e zamindar, anche i sajja-
da nashin del Panjab vennero inviati all'Aitchison Chiefs' College per la loro 
educazione. Nei casi delle famiglie di snjjada nashin del distretto di Multan 
poste sotto l'amministrazione della Court of Wards, generalmente i membri 
venivano inviati all'Aitchison. Tuttavia, per i discendenti dei sajjada nashin 
di Multan, la frequenza del Chiefs' College costituiva, sin dalla sua fonda-
zione, una tappa obbligata indipendentemente dall'amministrazione del 
patrimonio. 
Si era trattato, evidentemente, di un processo graduale che andava di 
pari passo con l'ingresso dei sajjada nashin nella struttura di governo colo-
niale in Panjab. Mentre, per tradizione, i futuri sajjada nashin venivano edu-
cati in forma privata da membri della famiglia o da insegnanti, a partire 
dallo stabilimento del sistema educativo britannico e della fondazione delle 
prime scuole a Multan, tra la seconda metà dell'Ottocento e l'ilùzio del Nove-
cento, molti giovani esponenti delle famiglie di sajjada nashin iniziarono ad 
essere inviati presso scuole di modello europeo a Multano a LahorellO. 
109. No. 13340 dt. 1/7/1918, H. D. Craik, Revenue Secretary to Govemment Punjab to 
Secretary to the Government of India, Department of Revenue and Agricalture, Ibidem, p. 2. 
In un altro caso, il Financial Commissioner individuava le responsabilità delle "home 
influences" nel comportamento di un giovane "Ward" che, in occasione di un compito sco-
lastico, anziché rispondere alle domande aveva riempito il foglio di "scurrilous abuse" nei 
riguardi degli esaminatori ("Report on the administration ... ", 1905, p. 4). 
110. L'introduzione della cultura in lingua inglese a Multan risale al 1850, quando una 
"Mooltan Book Society" era stata fondata sotto l'egida delle autorità inglesi, istitiuzione che 
costitui il nucleo della prima biblioteca pubblica della città, la "Bagh Lange Khan Library" del 
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Tra i membri delle famiglie di sajjada nashin che studiarono ad Aitchi-
son, vanno ricordati Murid Hussein Qureshi (1895), Sher Shah Gilani (1889), 
Mustafa Shah Gilani (1907), Raza Shah Gilani (1909)111. L'educazione di 
tipo occidentale era evidentemente finalizzata alla formazione di una lea-
dership leale al governo coloniale che assicurasse il controllo sulla società 
locale. 
Conclusione 
L'esperienza dell'amministrazione coloniale nel distretto di Multan 
mette in luce alcune delle caratteristiche e delle contraddizioni del governo 
britannico in India. In Panjab, più che altrove, i Britannici furono obbligati 
a cercare il sostegno dei "men of influence" del mondo rurale. La relativa 
flessibilità del sistema britannico in Panjab nei primi anni di amministra-
zione coloniale favorì la costruzione di una rete di legami, più o meno mani-
festi, tra i funzionari dei distretti e le strutture dell'Islam rurale panjabi, 
prime fra tutte le dargah. 
Tuttavia, il processo di inquadramento del Panjab nella struttura del Raj 
britannico, simboleggiata soprattutto dall'estensione alla provincia dell 'In-
dian Civil Procedure Code e dell'Indian Penai Code, tra il 1862 e il 1866, 
conferì una maggiore rigidità alla struttura di governo, obbligando le auto-
rità a sottolineare ulteriormente la distanza tra le basi ideologiche laiche del 
Raj e l'Islam, dunque rendendo più problematica l'incorporazione delle lea-
dership religiose, in quanto tali, nell'organizzazione coloniale. 
I Britannici tuttavia non rinunciarono all' enorn"le influenza di cui pir e 
sajjada nashin godevano nella società panjabi. Al contrario, nel corso del-
l'Ottocento si assisté al tentativo britannico di ridefinire l'autorità di tali lea-
dership. I sajjada nashin vennero incorporati non come santi ma come "tribal 
1887. La prima District School britannica venne fondata nel 1856 (Umar Kamal Khan, Public 
Library Bagh Lange Khan Multan ki sau sal farikh, Multan, s.d., pp. 7-15). 
111. J. C. Godley, A record of the Aitchison college, pp. xii, xxiv; F. Multani, Awliya-e Mul-
tan, Multan, 1980, pp. 255-56; A. R. Khan, Aina, p. 360. La consuetudine dei membri di que-
ste famiglie di seguire i corsi dell' Aitchison College si è tramandata fino ai giorni nostri, 
come è indicato dal fatto che il figlio primogenito dell'attuale Makhdum della famiglia Qure-
shi è stato anch'esso uno studente del College (intervìsta, Makhdumzada Shah Malunud 
Qureshi, Multan, 29/3/97). 
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chief", applicando alYislam locale l' utile categoria coloniale della "tribù". 
L'applicazione ai sajjada nnshin dell'idioma e del rituale coloniale dei darbar, 
dei khillat e dei titoli onorifici "imperiali", non trasformava però la base 
sociale dell'Islam locale, fondato in ultima analisi su di "una concezione del 
modo in cui il divino penetra nel mondo"112. 
Gli effetti di lungo periodo tendevano ad un'oscillazione dell'Islam 
locale verso forme religiose più aggressive ed ideologizzate che, nel distret-
to, non coinvolsero solo gli 'ulama, i rappresentanti dell'Islam "scritturale", 
ma anche i sajjada nashin. 
Se, come sottolinea Gilmartin, la presenza coloniale britannica recideva 
il legame ideale esistente tra la dimensione religiosa locale e quella pan-isla-
mica, non sorprende che tale processo abb.ia coinvolto le dargah di Mul-
tan113. L'impegno di alcuni eminenti sajjada nashin di Multan sulla causa del 
Khilafat, negli Anni Venti del Novecento, era parte del processo di forma-
zione di un'identità musulmana più incentrata sui simboli dell'Islam uni-
versale che sulle forme locali di santità. Non è forse un caso che le agitazio-
ni del Califfato a Multan furono segnate da gravi scontri indù-musulmani e 
dalla tendenza alla frammentazione della cultura religiosa locale lungo 
linee "comunalistiche"114. 
112. Cfr. nota 2. 
113. D. Gilmartin, "Shrines, succession, and sources of mora! authority", in: B. D. Met-
calf (a cura di), Mornl Co11duct rmd Authority. 
114. Per un resoconto dei disordini a Multan durante il movimento per il Califfato, si 
veda Paisa Akhbar (Lahore), 7-9/9/1920. Per un'analisi generale degli incidenti tra Indù e 
Musulmani in Panjab negli amti Venti si veda P. R. Uprety, Religio11 a11d politics in Punjab in 






LA CONFRATERNITA MURIDE IN SENEGAL: 
UN'ALTERNATIVA ALLO STATO? 
0TI A VIA SCHMIDT DI FRIEDBERG * 
Sufismo e confraternite in Senegal 
Secondo un noto studioso dell'Islam senegalese, Donai Cruise O'Brien 
(1983: 122), "il Sufismo è la modalità senegalese di devozione islamica; più 
precisamente, essere musulmano in SenegaP comporta quasi automatica-
mente l'essere affiliato ad un ordine sufi". Tale affermazione è pertinente se 
si considerano il Sufismo e l'adesione ad un ordine islamico o confraternita 
come la stessa cosa, mentre appare meno corretta se si considera il Sufismo 
- la "mistica" islamica - in sé. 
Nella maggior parte della letteratura sull'Islam senegalese è utilizzata 
la prima accezione: il termine Sufismo, cioè, è impiegato come equivalente 
dell'affiliazione ad un ordine (brotherhood, fraternity, confrérie, confraternita, 
tariqa), ponendo così l'accento sull'aspetto sociale e pratico del Sufismo, 
sull'esistenza di un'organizzazione religiosa strutturata, dotata di una sua 
leadership e gerarchia. È invece lasciato in ombra l'aspetto spirituale, filoso-
fico, mistico, più propriamente "religioso", che costituisce il vero nocciolo 
del Sufismo. 
Con l'identificare di fatto Islam e Sufismo, gli studiosi dell'Islam sene-
galese non intendono affermare che la maggioranza deila società ha fa-
miliarità con il pensiero dei più famosi maestri sufi, o che la disciplina del 
tasawwuf sia coltivata e praticata qui più che altrove; piuttosto, essi inten-
dono sottolineare che in Senegal il vissuto religioso islamico è diffuso e 
gestito attraverso un sistema sociale (quello delle confraternite), basato sulla 
* Storia ed Istituzioni dell'Africa. 
1. Bisogna naturalmente distinguere tra etnia ed etnia: ciò è particolarmente vero per i 
wolof 
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relazione tra maestro e discepolo, e che questa relazione ha le sue origini nel 
Sufismo2. 
Che le ricerche sul Sufismo senegalese si siano concentrate sull'aspetto 
sociale e organizzativo delle confraternite piuttosto che su quello spirituale 
e più propriamente "sufi", traspare dalla relativamente scarsa attenzione 
prestata dagli studiosi agli scritti dei più noti maestri sufi senegalesi. Infat-
ti, mentre la letteratura sull'organizzazione delle confraternite senegalesi -
ed in particolare sull'ordine muride - è vasta sia in francese sia in inglese, 
poco numerosi sono gli studi che affrontano il pensiero religioso dei più 
famosi maestri della regione, come El Haj Malik Sy, El Haj Abdulaye Nias-
se e Serigne Ahrnadu Bamba Mbacké. Per quanto riguarda quest'ultimo, il 
fondatore della confraternita muride, fanno eccezione gli studi di Fernand 
Dumont (1974), Bachir Mbacké (1980, 1981, 1983) e Ruediger Seesemann 
(1993). 
L'organizzazione dell'ordine muri d e, in particolar modo, ha attratto 
l'attenzione della ricerca socio-antropologica e politologica, a causa del suo 
dinamismo e del suo successo economico. L'ampio spazio dato dalla lette-
ratura a tale ordine, specie se comparato ad altri ordini dell'Africa occiden-
tale (la tijaniyya, ad esempio, assai più diffusa ed importante storicamente), 
ha condotto alcuni studiosi3 a notare che l'Islam dell'Africa occidentale è 
spesso analizzato sulla falsariga dell'ordine muri de, e che ciò non è sempre 
pertinente e può condurre anzi ad una visione distorta della realtà storica. 
Consapevoli dei limiti di un'analisi incentrata soltanto sugli aspetti 
sociali e organizzati vi, "esteriori" delle confraternite, riteniamo doveroso 
sottolineare che il presente testo non fa eccezione, soffermandosi sull' aspet-
to sociale, economico e "politico" dell'ordine muri de, nel suo ruolo di lega-
me coesivo tra i discepoli e di mediazione tra questi e la società nel suo com-
plesso, sia in Senegal sia nei paesi europei dove i muridi sono emigrati. 
2. Già Al-Ghazzali (m.llll) affermava che il discepolo deve affidar si totalmente al pro-
prio maestro, come un cieco si affida a colui che lo guida sulla riva di un fiume (cit. in Sy, 
1969:134). 
3. Conversazione con Jean-Louis Triaud, Aix-en-Provenc, 6luglio 1996. 
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Le confraternite come espressione della società civile 
In uno studio volto ad analizzare le relazioni esistenti tra stato e società 
in Senegal, Leonardo Villalon (1995) pone in evidenza che le risposte della 
popolazione alle richieste dallo stato passano attraverso le locali forme 
d'organizzazione della società, cioè attraverso le confraternite islamiche 
(turuq). Oggi in Senegal, né l'appartenenza etnica né quella di casta4 appaio-
no rilevanti come base dell'organizzazione sociale moderna; infatti, a parti-
re dalla metà dell'Ottocento, le gerarchie religiose musulmane sono state le 
principali mediatrici tra stato e società (Villalon, 1995: 60). L'Islam offre al 
contempo lo schema teorico per esprimere la risposta della società allo stato, 
attraverso i concetti di hijra (intesa come capacità di isolarsi per sfuggire alla 
pressione dello stato) e jihad (inteso come capacità di opporsi allo stato), e la 
struttura (le confraternite) in grado di organizzare tale risposta. A seconda 
delle circostanze, la società islamica può scegliere di isolarsi (hijra interna), 
di contestare (jihad), o di cooperare con lo stato (Villalon, 1995: 26). In Sene-
gal, pertanto, gli ordini islamici hanno agito, e agiscono tuttora, come "effi-
cace contrappeso" alla pressione dello stato. 
Al contrario degli stati europei, la maggior parte degli stati africani 
sono stati costruiti "dal di fuori", attraverso un atto giuridico della comu-
nità internazionale e non "dal di dentro", attraverso l'esistenza di una 
società civile attiva che contribuisca ad orientare le scelte del governo. 
Come è noto, l'esistenza di una società civile sviluppata e matura è un 
prerequisito essenziale per fondare uno stato democratico e stabile. Soltan-
to se attori sociali di un certo peso si dimostrano capaci di far valere il loro 
punto di vista nei confronti dello stato si possono evitare svolte autoritarie 
e ottenere o mantenere l'adesione della società allo stato (Villalon, 1995: 27). 
Tuttavia, per essere efficace, la società civile deve essere organizzata e 
disporre di risorse economiche indipendenti (Bratton, 1989). 
Si è soliti ritenere che l'emergere della società civile debba necessaria-
mente scaturire dall'espansione di istituzioni "moderne" come i sindacati, i 
4. Il termine "casta" (caste) è qui impiegato nell'accezione corrente in uso in Senegal, 
recepita da gran parte della letteratura scientifica. Non intendiamo qui entrare nel merito 
della pertinenza o meno di tale termine per definire la stratificazione sociale per mestieri 
caratteristica delle società saheliane, wolof e fulbe in particolare. Sull'argomento si veda 
Abdulaye Bara Diop (1981), il quale riprende le tesi di Louis Dumont. 
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gruppi commerciali, i gruppi di interesse e simili; Villalon suggerisce inve-
ce che questa non è necessariamente l'unica via e che in Senegalle organiz-
zazioni religiose tradizionali "sono state in grado di adempire al ruolo pre-
scritto per le società civili" (Villalon, 1995: 259)5. 
Le confraternite, e soprattutto la muridiyya, in quanto organizzazioni ef-
ficienti dotate di "un grado di legittimità popolare straordinariamente alto", 
basato sia sulla religione sia sull'attenzione ai bisogni popolari, hanno for-
nito alla società un mezzo per interagire con lo stato dotato di un potere 
contrattuale "virtualmente senza paragone altrove in Africa." (Villalon, 
1995:199) 
Tale rapporto trova la sua origine all'inizio della storia coloniale sene-
galese quando le autorità francesi, dopo un primo periodo di diffidenza, 
presero ad avvalersi delle forme locali di organizzazione e di potere come 
intermediarie per governare le regioni rurali. Al contrario di quanto avven-
ne nelle zone abitate dalle popolazioni serer, dove le forme di governo tradi-
zionali resistettero più a lungo, nell'area wolof il potere locale era costituito 
dal sistema marabuttico. L'islamizzazione delle regioni del Bawol e del 
Kayoor, infatti, fu in parte legata alla dissoluzione, avvenuta nel corso del 
XIX secolo, dei regni wolof e alla necessità di ricostituire un ordine sociale 
dopo il collasso delle strutture sociali presistenti conseguente alla conquista 
coloniale. L'istituzionalizzazione delle confraternite ebbe dunque luogo sia 
in collaborazione sia in opposizione allo stato coloniale. Il modello sufi 
divenne allora "la modalità accettata di organizzazione socio-politica 
nell' interazione con lo stato coloniale" e, in seguito, con il suo successore, lo 
stato indipendente. (Villalon, 1995:247) 
Sin dall'epoca colonialé, dunque, non fu istituita tra la maggioranza 
della popolazione e lo stato alcuna relazione diretta: questa passava piutto-
5. Villalon va più lontano di così: "Può forse essere esagerato dire che in Senegal le strut-
ture delle organizzazioni sufi sono alla base di un rapporto democratico tra stato e società, 
ma ( ... ) vi è certamente un importante elemento di democraticità nel sistema." (Villalon, 
1995:265) 
6. " ( ... ) la diversa esperienza storica ha lasciato in eredità una duplice cultura politica 
che, da un la to, concerne una minoranza francofona occidentalizza ta con w1a lunga espe-
rienza di politica elettorale nei principali centri urbani, dall'altro, è segnata principalmente 
da un sistema di amministrazione indiretta delle masse rurali attraverso l'intermediazione di 
notabili locali di varia origine -inclusi, significativamente, i mara butti dei principali ordini -
che ha efficacemente schermato gran parte della popolazione dall'influenza della cultura 
francese." (Villalon, 1995:81) 
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sto attraverso la mediazione dei leader religiosi. Ciò ha condotto allo strut-
turarsi della società wolof 7 in tre gruppi: l'e lite occidentalizzata e francofo-
na, la leadership religiosa (i "marabutti" o serigne), ed il resto della popo-
lazione nel "doppio ruolo di cittadini-discepoli" (Villalon, 1995:13). Tale 
relazione triangolare è ancor oggi centrale nella vita sociale e politica sene-
galese (Villalon, 1995:244). 
Vari osservatori hanno descritto la stretta collaborazione esistente tra le 
gerarchie religiose e lo stato come basata sul comune interesse a mantenere 
lo status quo. Tuttavia, Villalon fa notare che, pur essendovi importanti 
motivi di collaborazione, questa relazione non può essere considerata scon-
tata né necessariamente lineare, a causa del divergere degli obiettivi nel 
lungo termine. Sebbene_ infatti lo stato abbia ancor oggi bisogno della 
mediazione dei marabutti, suo fine ultimo è stabilire un rapporto diretto 
con la società civile; per parte loro, le gerarchie religiose (sia a livello di sin-
goli individui sia di ordine) fanno del loro meglio per mantenere il ruolo di 
mediatrici privilegiate, ruolo che costituisce un non secondario aspetto della 
loro attrattiva presso i discepoli8. Per fare ciò, i leader religiosi debbono 
costantemente ridefinire il loro rapporto con lo stato (Villalon, 1995: 222). 
Il potere statale e il potere marabuttico, dunque, coesistono, interagisco-
. no e sono concorrenti in molti campi, cosicché è spesso difficile stabilire 
dove abbia termine il potere dell'uno e inizi quello dell'altro (Villalon, 1995: 
264). 
Christian Coulon (1981) fa notare che i marabutti forniscono due 
importanti tipi di servizi allo stato. Innanzi tutto essi costituiscono una fonte 
di legittimazione per un governo privo di un legame diretto e stabile con 
una parte importante della società; in secondo luogo, grazie alla loro auto-
rità, essi contribuiscono a fare accettare e ad attuare le politiche del gover-
no, specie nelle aree rurali, agendo come una sorta di "ausiliari" 
dell'amministrazione. Per parte sua, lo stato sostiene la leadership religiosa, 
riconoscendone pubblicamente lo status e appoggiandone gli interessi 
(Villalon, 1995: 209-210). Questa relazione resta tuttavia ambigua: i mara-
7. Diverso è il caso, come si è detto, della società serer, dove· le classi dirigenti tradizio-
nali mantennero più a lungo la leadership. Altro ancora è il caso delle popolazioni della Casa-
mance. 
8. Non si intende qui sminuire il ruolo religioso, e più propriamente spirituale, delle 
confraternite, che costituisce la forma primaria di ath·attiva per i discepoli . 
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butti mantengono le distanze e collaborano se e quando lo giudicano 
opportuno e, nel caso di scontento popolare, possono sempre decidere di 
ritirare il loro sostegno (Coulon, 1979, 1995). 
Il "potenziale isolazionista" (Villalon, 1995), la "silente contestazione 
marabuttica" (Coulon, 1981) sono ancor oggi armi potenti nelle mani dei 
marabutti. Periodicamente le leadership delle confraternite affermano la loro 
indipendenza, come nel caso della decisione muride di scegliere una data 
diversa da quella ufficiale per l'inizio di importanti celebrazioni religiose, 
come quelle del mese di digiuno, il ramadan9. 
La confraternita muride e la teoria dello sfruttamento 
La confraternita muride è l'espressione più caratteristica dell'Islam 
senegalese, esempio paradigmatico di quanto è stato testé asserito. La sua 
nascita all'alba dell'epoca coloniale nel Bawol, al centro della regione wolof, 
pone in evidenza ancora una volta quanto l'Islam sia in grado di inserirsi 
nelle locali tradizioni, economie e strutture sociali, riadattandole e trasfor-
mandole (Villalon, 1995: 12-13). 
Alcuni studiosi, come Jean Copans (1980), hanno definito la muridiyya 
"macchina infernale wolof', presentandola come un sistema di sfruttamento 
della popolazione rurale da parte della leadership religiosa e indicando nella 
sottomissione cieca e totale del discepolo al proprio maestro un tipico esem-
pio di oscurantismo religioso. Altri, come Cruise O' Brien (1975) e Cheikh 
Tidiane Sy (1969), hanno invece cercato di spiegare il successo e le modalità 
di funzionamento del movimento tenendo conto dell'ambiente culturale, 
economico e storico e facendo presente che, in realtà, il supposto controllo 
assoluto dei marabutti sui discepoli è relativo. Infatti, nonostante le innega-
bili ineguaglianze, l'adesione del discepolo alla confraternita ha una sua 
9. Il mese lunare di ramadan e , di conseguenza, il digiuno, ha inizio quando viene avvi-
stata la prima falce di luna crescente. Ciò può portare, in base alle condizioni atmosferiche e 
geografiche locali, ad uno scarto di un giorno. Poiché è compito e prerogativa delle massime 
autorità religiose di un dato paese decidere dell'inizio del digiuno, si può facilmente com-
prendere come, in caso di conflitto d' autrorità (nel nostro caso tra i serigne muri di e gli ulema 
delle moschea di Dakar), tale evento - di alto valore simbolico - possa essere strumentalizza-
to per affermare la propria autorità. Non si tratta di un fatto infrequente nella storia islamica. 
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giustificazione pratica, oltre che un fondamento religioso. Le precarie 
condizioni di vita in cui versavano molti senegalesi fanno sì che appartene-
re ad un ordine si dimostri un vantaggio non indifferente, specialmente 
quando si debbono affrontare inaspettate difficoltàlO. Su questa linea Crui-
se O'Brien (1979:226) giunge ad affermare che la confraternita muride può 
essere considerata "il primo sindacato rurale autonomo dell'Africa"; egli 
LtLoltre fa presente (1975) che bisogna distinguere tra quanto è asserito e 
quanto è effettivamente fatto: spesso la sottomissione totale del discepolo al 
maestro è affermata, ma ad essa non segue alcuna azione di fatto. 
Infine, vi è la questione di 11 come quantificare o valutare benefici non 
materiali come un maggior senso di sicurezza o di comunità, o anche la con-
vinzione di una maggior probabilità di salvezza nella vita futura." (Villalon, 
1995:300). 
Il legame maestro-discepolo non può p ertanto essere considerato scon-
tato, né esso dà al primo un potere assoluto: si tratta invece di una relazio-
ne dinamica che necessita di essere coltivata da entrambe le parti. I discepoli 
insoddisfatti possono decidere di cambiare maestro o di ridurre il legame " a 
livello puramente nominale" (Villalon, 1995: 193)1 cosicché per mantenere i 
loro seguaci e per attirare nuovi discepoli, i marabutti debbono essere at-
tenti alle esigenze e alle opinioni popolari: domandare ciò che è impopolare 
e che non si ha modo di imporre, 11 può condurre all'erosione del prestigio 
marabuttico, e quindi dell'autorità." (Villalon, 1995:198). 
Certi leader religiosi, poi/ rappresentano un gruppo particolare di per-
sone, come serigne Modu Kara'- mpote di un fratello di Ahmadu Bamba, 
Ibra Faty,- chiamato '/il marabutto dei giovani" per la sua età, il suo stile di 
vita e il suo comportamento. Egli si presenta come la guida dei giovani 
urbanizzati, poco attratti da maestri più anziani legati all'ambiente rurale e 
non in grado quindi di comprendere i loro problemi. Serigne Modu è riu-
scito ad attirare un seguito crescente, sia tra i senegalesi di città che tra gli 
emigrati. 
Il successo dell'ordine muride è anche dovuto alla sua efficienza 
nell'accumulare ricchezza. Nell'epoca coloniale ciò avveniva attraverso il 
sistema delle daara (sorta di scuole-aziende agricole situate nelle zone semi-
desertiche o di frontiera) e la coltivazione dell'arachide sotto il controllo dei 
10. Si veda anche Salem, 1981:275. 
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marabutti; oggi ciò avviene attraverso il commercio e le attività di servizio 
(trasporti, ecc.). 
Gli imprenditori muridi si sono dimostrati assai abili e competenti nel 
diversificare gli investimenti e nel reinvestire il denaro. È proprio grazie 
all'autonomia economica che l'ordine riesce ad ottenere concessioni statali 
(terre da diboscare, esenzioni dalle tasse, licenze commerciali, prestiti senza 
interesse, ecc.) e, di conseguenza, ad accrescere ancora il proprio potere 
economico. L'esempio più importante è dato dallo statuto speciale della 
capitale muride, Tuubaa: con la sua nuova, imponente moschea e le sue 
ville, essa rappresenta agli occhi dei discepoli e del mondo la prova tangi-
bile del successo dell'ordine. Tuubaa è un vero e proprio stato nello stato, 
una zona franca, centro dell'economia parallela, dove i rappresentanti dello 
stato (polizia, finanza) non hanno facoltà di intervenirell. 
L'ordine domanda ed ottiene vantaggi economici dallo stato, ma, se 
necessario, può farne a meno: non dipende da esso. 
I mara butti muridi considerano l'accumulo di ricchezza una necessità 
per rispondere ai molti obblighi inerenti alla loro posizione. Le loro fortune 
provengono innanzi tutto dall'agricoltura, poi dalle addiya (i "doni" pe-
riodici dei discepoli) e dalle donazioni dei discepoli più agiati, infine dallo 
stato. Sebbene una parte di questi proventi sia usata per il vantaggio perso-
nale dei serigne e delle loro famiglie, questo non è il solo modo in cui il dena-
ro è impiegato e non cambia il fatto che il discepolo, attraverso questo siste-
ma, ottiene vantaggi che non saprebbe ottenere altrimenti (Sy, 1969; Cruise 
O'Brien, 1975). 
Nella società senegalese la concentrazione della ricchezza non è consi-
derata ingiusta, bensì auspicabile, fin tanto che il possessore accetta e 
riconosce i propri obblighi nei confronti di coloro che da lui dipendono 
(Villalon, 1995:59). Coulon (1981:112) osserva che l'ideale di generosità 
incarnato dai marabutti riflette i valori della nobiltà wolof Il marabutto, 
"come un tempo il principe, deve mostrarsi generoso verso i suoi sottoposti. 
Egli deve saper donare, proprio come sa ricevere". La generosità è conside-
rata un'importante virtù e si fonda su "un codice culturale che premia l'eli-
te sia per il possesso del denaro sia per il fatto di distribuirlo." Questo codi-
11. "Per molti senegalesi Tuubaa è l'esempio meraviglioso della riuscita e di una moder-
nità religiosa che contrasta con il deterioramento dello stato e con la difficile ristrutturazione 
dell'economia ufficiale" (Coulon, 1995:227) 
226 
LA CONFRATERNITA MURJDE IN SENEGAL 
ce è diffuso in tutta la regione saheliana e "si applica non soltanto alle eli te 
religiose ma anche a qualsiasi individuo che rivendichi una posizione di 
potere e di influenza nella gerarchia sociale." Ciò spiega "aspetti altrimenti 
disorientanti dell'atteggiamento senegalese nei confronti dei mara butti, 
come la 'bontà' sia della ricchezza sia del disinteresse nei confronti del 
denaro" (Villalon, 1995:190-191). 
L'organizzazione sociale muride 
La confraternita muri de è un'organizzazione gerarchica e unita, ma al 
contempo flessibile e fluida. Al vertice della scala gerarchica vi è il Xalifa-
général, scelto tra i figli di Ahmadu Bamba12. Troviamo poi l'ampio gruppo 
dei marabutti (serigne), la cui importanza e il cui potere sono determinati in 
prima istanza dalla baraka ereditaria, cioè dal fatto di appartenere alla fami-
glia Mbacké-Mabacké (la famiglia di Ahmadu Bamba) o ad una delle princi-
pali famiglie marabuttiche ad essa legate; in seconda istanza dal carisma 
personale. In Senegal, infatti, l'ereditarietà della baraka - la benedizione o 
grazia divina di cu i il "santo" sufi sarebbe depositario e che i suoi discen-
denti erediterebbero - è fondamentale per lo status del leader religioso. 
Villalon (1995:246) osserva che, come nell'ideai-tipo weberiano, l'ampia 
accettazione del carisma marabuttico appare innanzitutto un attributo della 
fede dei discepoli e non necessariamente una qualità delleaderl3. 
L'organizzazione gerarchica della società muri de, con la distanza 
incommensurabile esistente tra maestro e discepolo, ha le sue radici nella 
struttura della società wolof entro certi limiti si può affermare che essa si 
sostituisce al sistema castale14 non accettato dall'Islam, mentre il sistema 
delle classi d'età è utilizzato per sostenere il sistema gerarchico. Nella 
società muride-wolof ogni individuo è gerarchicamente situato rispetto ad 
un altro per il fatto di essere più anziano o più giovane (o coetaneo), disce-
polo (cliente) o maestro (patrono) o condiscepolo. Alla periferia il sistema si 
riproduce ad infinitum, cosicché la relazione di un giovane apprendista con 
12. Sino ad ora i Xalifa sono stati tutti figli di Ahmadu Bamba (m.1927). Gli ultimi due 
figli viventi sono l'attuale Xalifa, serigne Saliu, e serigne Murtala. 
13. Villalon riprende questa considerazione da Bensman e Givant, 1986. 
14. Si veda la nota 4. 
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il proprio datore di lavoro si struttura sul modello della relazione maestro-
discepolo (Salem, 1981:272). Tale sistema non è però coercitivo e la sottomis-
sione professata può sempre essere rescissa, ridotta o resa inefficace, se il 
discepolo non vi trova più ragione d'essere. 
Con la terza generazione, il numero dei serigne muridi è cresciuto a 
dismisura ed è facile prevedere che nel prossimo futuro vi sarà competizio-
ne tra coloro che possono aspirare al califfato. 
Tra i discepoli, un primo gruppo comprende coloro che sono vicini ai 
serigne e che possono in vari modi agire come loro rappresentanti, influen-
zandone a volte le scelte. La loro origine è varia: possono far parte della casa 
di un serigne o essere al suo servizio; essere agiati selj-made men (di solito 
commercianti), il cui sostegno finanziario è fondamentale per la confraterni-
ta; infine può trattarsi di intellettuali, noti per la loro conoscenza della cul-
tura islamica. Diversamente da quanto accade per il gruppo dei serigne, la 
cui appartenenza è determinata dalla nascita, chiunque, almeno in teoria, 
può entrare a far parte di questo gruppo. In un'organizzazione strutturata 
come quella muride, tale gruppo rappresenta per il discepolo comune una 
prova della possibilità concreta e tangibile, seppur non facile, di mobilità 
sociale. 
Tra questi si può riconoscere la nuova elite del denaro, i commercianti 
e uomini d'affari di successo, spesso più agiati degli stessi marabutti, il cui 
potere proviene dal denaro appunto. Pur restando fedeli ai serigne, essi sono 
ben inseriti nel mondo moderno e sanno imporre il loro volere15. Vi è poi la 
nuova intelligentsia, costituita dagli Studenti Muridi, dotati al contempo di 
un'educazione occidentale e di una conoscenza approfondita dell'Islam; 
essi riconosG:ono soltanto l'autorità del Xalifa-général e non quella degli altri 
marabutti, ad alcuni dei quali rimproverano la scarsa istruzione religiosa. 
Essi mettono in dubbio la liceità della trasmissione ereditaria della baraka, 
mentre accettano la trasmissione spirituale. Si considerano gli eredi spiri-
tuali di Ahmadu Bamba, causando a volte preoccupazioni al Xalifa-général 
con le loro prese di posizione radicali. 
Infine, i comuni discepoli, privi di status o risorse particolari, formano 
il secondo gruppo. Per costoro la fedeltà al maestro, e in minor grado, ai 
15. "I commercianti a modo loro rimangono buoni muridi, donando a sufficienza all'a-
ristocrazia santa di Tuubaa, ma har.no una sconcertante inclinazione a prendere decisioni 
per conto proprio." (Cruise O'Brien, 1988:154). 
228 
LA CONFRATERNITA MURIDE IN SENEGAL 
muridi più importanti, è fondamentale per riuscire. Tra loro possiamo 
distinguere i ''muri di sadiq", discepoli militanti che obbediscono a tutti gli 
ordini e appelli dei serigne, e la massa dei "muridi che seguono", la cui 
fedeltà è discontinua o nominale16. 
L'obbedienza al mara butto passa attraverso tre atti principali visibili: lo 
njebbel (in arabo ba'ia), l'atto formale di sottomissione del discepolo al mae-
stro; lo ndigal, l'ordine che un maestro può dare a qualsiasi proposito ad un 
individuo o a un gruppo; la addiya, (in arabo hadiya), il" dono" che un disce-
polo è tenuto ad offrire al suo serigne quando va a fargli visita. 
La coesione tra i discepoli è mantenuta attraverso il sistema delle daaira 
(in arabo da'ira), le associazioni muridi, e attraverso incontri e riunioni a 
scopo religioso, ma anche sociale e di svago. La più importante di queste 
occasioni è il maggal-Tuubaa17, che ricorda il ritorno dall'esilio di Ahmadu 
Bamba. Il legame tra maestro e discepoli è mantenuto anche tramite perio-
dici incontri personali durante la ziare (in arabo ziyara) o visita. 
La daaira18 è la forma moderna di organizzazione degli ordini senegale-
si e soprattutto dei muridi: se- riprendendo la definizione di Cruise O'Brien 
- il Sufismo può essere considerato "la modalità senegalese di devozione 
islamica", allora, nota Villalon (1995:151), la daaira è la modalità senegalese 
di Sufismo urbano. Essa unisce discepoli abitanti nella stessa zona o ap-
partenenti alla stessa categoria professionale, i quali si incontrano regolar-
mente per scopi religiosi, per raccogliere contributi per la confraternita e per 
necessità particolari dei membri. Le daaira sono fondate "dal basso", cioè 
per decisione spontanea di un gruppo di discepoli, e soltanto in seguito è 
richiesto il riconoscimento ufficiale da parte di un serigne o del Xalifa-géné-
ral. In Europa, tra gli immigrati senegalesi, le daaira sono complementari alle 
associazioni basate sulla nazionalità, menh·e in Senegal sono considerate 
complementari (o anche sostitutive) dei sindacati (Bergen, 1993). Secondo 
Villalon, la loro struttura è assai simile a quella delle associazioni volonta-
rie analizzate da Immanuel Wallerstein (1964), fondate per venire incontro 
alle necessità di gruppi recentemente urbanizzati. 
16. Tale definizione deriva da un discorso del Xalifa Abdu Lahat (m. 1989). 
17. I muri di utilizzano il termine wolof "maggal" o celebrazione per indicare le festività 
dedicate ai più importanti serigne dell'ordine. Il maggal-Tuubaa è ovviamente la celebrazio-
ne principale, dedicata ad Ahmadu Bamba, ma non l'unica. Analoghe celebrazioni hanno 
anche i tijani. 
18. Si veda M.C. Diop, 1981a. 
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Lo stato che non fu 
Possiamo distinguere nella storia della confraternita muride quattro fasi 
attraverso le quali essa si è adattata al mutare delle circostanze. Come abbia-
mo visto, essa ha avuto origine in un periodo di torbidi e di disordini conse-
guente allo sfacelo dello stato tradizionale wolof e all'insediarsi del potere 
coloniale francese. Nell'agiografia muride, il collasso della società tradizio-
nale è rappresentato dalla sconfitta e morte (1886) di Lat Dior, l'ultimo dam-
mel (re) del Kayoor. La popolazione si sarebbe allora rivolta ad Ahmadu 
Bamba, il" santo" muri de, il quale si sarebbe visto consegnare le briglie della 
società wolof che avrebbe retto attraverso il potere dello spirito in vece delle 
armi. I valori tradizionali wolof (coraggio, generosità) vennero sostituiti o 
reinterpretati alla luce dei valori islamici. In assenza di un'altra leadership, i 
nobili e i soldati wolof fecero atto di sottomissione al serigne, mentre la popo-
lazione rurale si radunava attorno a lui in cerca di protezione contro i sac-
cheggi delle milizie sbandate. Il gruppo venuto a formarsi attorno ad Ahma-
du Bamba era dunque eterogeneo per origini e per obiettivi: la dottrina del 
"lavoro per chi desidera lavorare" e della "preghiera e dello studio per chi 
desidera pregare" fu la risposta del serigne a questa eterogeneità. 
Già in questa prima fase possiamo trovare in nuce gli elementi della 
fondazione di uno stato muride, se le circostanze lo avessero consentito. 
Ahmadu Bamba è descritto dalla tradizione come uomo non violento, non 
interessato al potere e ai beni terreni19, dedito allo studio e ad una vita riti-
rata di preghiera e di meditazione. Di lui è nota una fatwa contro l'uso del 
jihad20_ Tuttavia, alcuni studiosi21 suggeriscono che il rifiuto di opporsi atti-
vamente ai francesi era dovuto più alla chiara percezione che ciò avrebbe 
condotto i suoi seguaci alla rovina, piuttosto che all'accettazione del domi-
nio francese. Nei desideri e nelle aspirazioni di una parte almeno dei disce-
19. Si veda Mbacké (1980:610), il quale riporta una risposta di Ahmadu Bamba a Lat 
Dior: "Per meglio dominare questo mondo e i suoi uomini, non trovo miglior soluzione che 
di voltargli le spalle. Tu lascerai così ai nuovi padroni del paese (i francesi) la cura di 
governare, poiché sembrano così forti che nulla può resistere loro se non lo vuole Dio. Sono 
sicuro che se riuscirai a liberarti dei tuoi soldati, ad allontanarti dalle tue armi e dai tuoi 
cavalli, troverai in compenso qualcosa di meglio e conoscerai la tranquillità ( .. .)". Si veda 
anche idem: 619. 
20. Si veda Mbacké, 1980: 615. 
21. (Behrman)-Creevey, 1979: 297; Piga de Carolis, 1987:164. 
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poli, il Bawol avrebbe forse potuto diventare uno stato islamico e, esiliando 
Ahmadu Bamba, i francesi dimostrarono che questo era anche il loro timo-
re. Ma lo stato muride rimase una potenzialità e non vi è prova che il fon-
datore lo avrebbe accettato o approvato22. 
Verso uno stato vassallo? 
Nell'epoca coloniale i muri di trovarono ben presto un modus vi vendi 
con le autorità francesi: Ibra Fall, forse il più famoso discepolo di Ahmadu 
Bamba, ottenne da queste il ritorno dall'esilio del maestro. Un tale modus 
vivendi era basato sull'interesse comune, e la coltivazione dell'"arachide era 
alla base di tale interesse. La leadership muride vi trovò le risorse per man-
tenere se stessa e i discepoli; i francesi un mezzo per far rendere la nuova 
colonia. Sotto il dominio francese, la struttura dell'ordine agì come uno 
stato nello stato: i discepoli erano isolati ("protetti") dall'azione diretta del 
potere coloniale, nei confronti del quale i serigne agivano da intermediari. Il 
"bacino dell'arachide" era gestito quasi come uno stato vassallo23, che paga-
va il dovuto in denaro e uomini, ma relativamente libero di governare la sua 
gente. Le addiya, le offerte dai discepoli ai marabutti, potevano essere con-
siderate come una sorta di "tassazione interna". 
Sebbene i rapporti tra il governo coloniale e la Ieadership dell'ordine fos-
sero soprattutto economici, i francesi riuscirono alla morte di Ahmadu 
Bamba (1927) ad influenzarne la successione, favorendo l'investitura a Xali-
fa del figlio di questi, Mamadu Mustafa, e mantenendo un occhio vigile con-
tro potenziali divisioni. Questo fatto contribuì a rafforzare e a consolidare la 
struttura centralizzata dell'ordine. 
La muridiyya come gruppo di pressione 
Lo stato senegalese indipendente fu fondato sul modello francese, come 
stato laico, centralizzato e presidenziale. Pertanto, sebbene la grande mag-
22. (Behrman)-Creevey, 1979; Piga de Carolis, 1987. 
23. I francesi mantennero comunque il controllo del territorio attraverso i Commandants 
de Cere/e. 
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gioranza della popolazione sia musulmana (circa il 95%) le gerarchie e le 
istituzioni islamiche restano esterne ed estranee alla gestione dello stato. 
Nonostante ciò, il sistema di "contestazione-collaborazione" elaborato in 
epoca coloniale dalle confraternite, ed in particolare dalla muridiyya, ha con-
tinuato a informare la relazione tra muridi e stato indipendente. 
Tutt'altro che irrilevante è il coinvolgimento ufficioso dei muri di nello 
stato, a partire dalla presa di posizione del Xalifa Falilu in favore di De Gaul-
le e del mantenimento del legame con la Francia (la Communauté française), 
cui fece seguito la lunga intesa con Senghor24, fino allo ndigal del Xalifa 
Abdu Lahat in favore di Abdu Diuf nelle elezioni del 1988. Questo 
coinvolgimento "si è concentrato nel campo dei rapporti stato-società e non 
nella lotta per il controllo dello stato" (Villalon, 1995:262). I muridi, infatti, 
non si sono mai presentati come partito. Come appare dall'errore di calcolo 
del Xalifa Abdu Lahat nelle elezioni del1988, quando molti muridi decisero 
di ignorare il suo ndigal, il prendere parte direttamente nella politica rischia 
di condurre le gerarchie religiose ad una perdita di credibilità. 
L'ambito e la posizione in cui i muridi sono più attivi ed efficaci è quel-
la di una lobby o gruppo di pressione25: la disapprovazione o anche soltan-
to l'indifferenza dei serigne nei confronti delle politiche del governo condu-
ce alla disobbedienza di larghi strati della popolazione senegalese (ne è 
esempio la disobbedienza nei confronti del nuovo codice della famiglia). 
Sino ad ora lo stato non ha mai sfidato direttamente l'ordine muride, ben 
conscio della capacità di mobilitazione popolare di questo, preferendo rag-
giungere accordi ufficiosi con questo potente gruppo di pressione. 
Grazie anche a questa mediazione, lo stato senegalese si è dimostrato 
più stabile di molti altri stati africani della regione. Qui i movimenti rifar-
misti legati all'Islam radicale26 non hanno presa né riescono a coinvolgere 
segmenti importanti della popolazione. Di fatto, i movimenti riformisti 
hanno successo soltanto quando non perdono il contatto con il sentimento 
24. Behrman-Creevey, 1970; Coulon, 1981; Cruise O'Brien, 1983; Magassouba, 1985. 
25. "La muridiyya rappresenta il gruppo di pressione più importante del Senegal e( ... ) i 
marabutti, lo sanno tutti, sono i grandi elettori" (Coulon, 1995:236) 
26. Questi movimenti ebbero inizio nel1979, ma già alla fine degli anni Ottanta "non vi 
erano confini chiaramente distinguibili tra le organizzazioni islarniche marabuttiche e rifor-
rniste ( ... ).Se in un certo qual modo i marabutti hanno "catturato" le organizzazioni islarni-
che non sufi ( ... ),da un altro punto di vista i gruppi riforrnisti appaiono aver "penetrato" le 
strutture marabuttiche." (Villalon, 1995:238) 
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popolare, cioè non quando si oppongono alle confraternite, ina quando 
combattono "dal di dentro" alcune delle loro disfunzioni più gravi ed 
importanti (Villalon, 1995:235-237). 
Nei confronti dei discepoli, poi, le gerarchie muridi agiscono come 
un'alternativa allo stato sociale (Salem, 1981:275), al contempo esempio di 
efficienza e successo economico. Infine, nella città libera di Tuubaa, l'ordine 
muride non agisce come governo-ombra, ma da vero e proprio governo alla 
luce del sole; qui l'autorità e la potenza economica dei mara butti è piena-
mente dispiegata. 
Al di là dello stato: le reti transnazionali 
La migrazione transcontinentale muride ha avuto inizio verso la metà 
degli anni Settanta e si è orientata innanzitutto verso la Francia. Ma già alla 
fine degli anni Ottanta, l'Italia era divenuta la seconda mèta europea men -
tre il comerciante muride era figura nota anche negli Stati Uniti. L' ambu-
lantato, già praticato in Senegal dai discepoli come attività di ripiego duran-
te i tempi morti dell'agricoltura, in Europa è considerato da alcuni attività 
temporanea mentre si è alla ricerca di un lavoro dipendente, da altri come 
attività commerciale stabile. 
Gérard Salem (1981), nel suo studio sulla "diaspora" dei commercianti 
senegalesi in Francia, mostra che gli emigrati muridi riproducono quasi 
immediatamente il sistema delle daaira. La vita comunitaria e il mutuo soc-
corso tra discepoli si rivelano ancor più importanti all'estero, in un ambien-
te estraneo e a volte ostile, che nel paese d'origine, non soltanto per ragioni 
pratiche (alloggio, aiuto economico in caso di difficoltà, ecc.) ma anche per-
ché consentono di mantenere il sistema di valori e di relazioni sociali tradi-
zionali (mangiare assieme dallo stesso piatto, rapporti tra gruppi d'età, 
ecc.). In un ambiente estraneo, la daaira è un'oasi di sicurezza che permette 
di superare il primo impatto con la nuova realtà. Questo sistema aiuta il 
nuovo arrivato ad iniziare l'attività d'ambulante, "proteggendolo" dalla so-
cietà d'arrivo. Nelle aree di maggior concentrazione, il ritmo di vita dei gio-
vani muridi ricorda quasi quello delle daara delle campagne senegalesi: 
l' ambulantato sostituisce l'attività agricola e, sebbene ogni individuo resti 
autonomo, viene mantenuta l'idea del lavoro come "servizio" nei confronti 
del maestro. Gruppi come quelli descritti da Salem (1981) sono altamente 
flessibili ed efficienti nell'organizzare reti commerciali, nell'offrire opportu-
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nità di lavoro a giovani senza mezzi e nel mantenere il legame con la confra-
ternita al paese d'origine. Come sottolinea Salem, il rapporto che viene a 
crearsi tra il giovane ambulante e il suo datore di lavoro, spesso un com-
merciante di successo e membro influente dell'ordine, segue il medesimo 
schema della relazione maestro-discepolo. 
In Italia, un esempio di questi gruppi auto-organizzati è quello del resi-
dence Prealpino di Brescia, dove più di 600 senegalesi vivono in un unico 
stabile (Schmidt di Friedberg, 1998). Il gruppo si è organizzato sul modello 
di un villaggio senegalese "di frontiera"; la presenza femminile è margina-
le e la fascia d'età prevalente è sotto i 35 anni. Le difficili condizioni lavora-
tive e la vita in comunità sono accettate dagli immigrati come lo erano nella 
campagna senegalese dai discepoli delle daara. I discepoli si concentrano sul 
loro compito e non abbisognano, né di fatto cercano, contatti con la società 
locale27. Il residence è gestito come una sorta di area extraterritoriale dove 
vigono le regole e le abitudini senegalesi, e non quelle italiane; vi si trova 
una moschea e vari negozi; inoltre, dal Senegal giungono regolarmente in 
visita i serigne. Il sovraffollamento causa problemi di igiene e di sicurezza 
agli immigrati residenti e causa preoccupazione alla società locale e alle 
autorità (Schmidt di Friedberg, 1998:96ss). 
Al residence Prealpino non si trovano solo ambulanti muridi, ma anche 
senegalesi appartenenti ad altri ordini e muridi impiegati come operai nelle 
industrie locali. Si può rilevare una differenza nell'organizzazione delle vita 
e negli obiettivi di operai e ambulanti, dovuta soprattutto alle origini socia-
li: mentre i muridi di origine rurale, privi di scolarizzazione, tendono ad 
essere più "tradizionalisti", i muri di di città e quelli che hanno ricevuto 
un'educazione "moderna" considerano limitante lo stile di vita del disce-
polo in "servizio a tempo pieno" e cercano nuovi contatti fuori dal gruppo 
d'origine. Tra costoro, l'idea della migrazione come sostituto della daara 
gode di scarsa attrattiva. 
Rispetto al modello isolamento-cooperazione-sfida presentato da Villa-
lon,. appare evidente che la prima reazione del muride immigrato nei con-
27. Il caso del residence Prealpino non può, naturalmente, essere g~neralizzato all'in-
sieme degli immigrati senegalesi in Itaìia. Al di là delle differenze culturali, etniche e socia-
li, molti senegalesi (e non soltanto i wolof muridi) hanno saputo trovare soluzioni diversifi-
cate ed originali al problema dell'inserimento nella società italiana, con la quale interagisco-
no attivamente. 
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fronti dello stato italiano è quella d'isolarsi. Non si ricerca il contatto con la 
società ospitante, anzi in alcuni casi lo si evita, perché distrarrebbe il disce-
polo dal suo compito; inoltre, i marabutti in visita sottolineano l'importanza 
di non dimenticare lo scopo per cui si è all'estero, cioè aiutare la famiglia e 
la confraternita. Di solito, i discepoli non frequentano le associazioni isla-
miche interetniche, né nei loro brevi soggiorni i serigne cercano il contatto 
con le autorità o le istituzioni. 
Per lo più si evitano i legami con le organizzazioni italiane e con i 
sindacati per timore di esserne controllati o influenzati (Schmidt di Fried-
berg, 1994:154), mentre i contatti con le istituzioni sono gestiti attraverso 
intermediari e associazioni laiche. L'emigrazione rafforza il sistema di orga-
nizzazione delle daaira (i circoli muridi), che nel lungo periodo potrebbe 
forse diventare più importante dello stesso legame con i serigne (Villalon, 
1995:126-127). 
Quando i discepoli rimangono assenti dal paese per molti am1i, a poco 
a poco il sistema di vita strutturato su rapporti sociali limitati all'interno del 
gruppo e sull'idea di "servizio" nei confronti dei serigne si allenta, ma il 
legame non è mai rescisso. Al contempo, i contatti con la società locale 
diventano più importanti. In questa seconda fase il ruolo degli intermediari 
si fa più consistente. Mentre i serigne mantengono le distanze, gli interme-
diari si familiarizzano con la società italiana e acquisiscono agli occhi di 
questa una posizione di prestigio che raramente corrisponde alla loro effet-
tiva posizione all'interno dell'ordine. 
Si possono individuare due differenti ruoli dell'ordine muride fuori dal 
Senegal. Abbiamo visto che, nei confronti del migrante, la confraternita agi-
sce come una società di mutuo soccorso, come una sorta di" assicurazione" 
(Salem, 1981) contro i rischi di viaggiare e lavorare all'estero in condizioni 
difficili. Per il commerciante e per l'uomo d'affari muri de, invece, l'ordine 
rappresenta una sorta di "club": ovunque egli si trovi può rivolgersi al 
gruppo muride locale per ottenere trasferimenti di denaro, contatti, garan-
zie, ecc. Ne è esempio l'ufficio di cambio muride a New York, Kara Inter-
national Exchange28, situato nel centro di Manhattan. 
28. "La riuscita di Kara è dovuta ad un dosaggio sottile di meccanismi informali (reti 
legate alla confraternita, alla famiglia, rapporti di fiducia) e di pratiche istituzionali (paga-
mento delle transazioni, professionalizzazione dei rapporti col cliente, sicurezza e rapidità 
dei trasferimenti)" (Tal!, 1995: 7). Si veda anche Ebin, 1993. 
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In questa seconda accezione, l'affiliazione alla confraternita è la risposta 
dell'Islam senegalese all'internazionalizzazione dell'economia e la sua 
flessibilità e adattabilità, unita alla filosofia del lavoro e alla coesione inter-
na, è garanzia di successo. Nell'epoca della globalizzazione, pur mantenen-
do solide radici nel proprio contesto d'origine e nella propria società, l'or-
dine muride ha travalicato il livello dello stato nazionale per agire nel 
mondo. La fiducia e il controllo reciproco tra i membri, base della coesione 
dell'ordine, è fondata sulla condivisione dei valori e dei modi di fare. 
Conclusioni 
Abbiamo visto che sin dall'inizio della sua storia la confraternita muri-
de ha scartato come irrealistica la possibilità di opporsi direttamente al 
nascente ordine coloniale. Durante la dominazione francese e nell" epoca 
post-coloniale, essa ha assunto una posizione politica di attento equilibrio 
tra isolamento e collaborazione. In tempi più recenti, infine, la confraterni-
ta, pur non assumendo posizioni politiche ufficiali e pur senza prendere 
apertamente parte, ha saputo convivere con i governi in carica, negoziando 
attraverso i suoi rappresentanti vantaggi per i propri membri. 
L'ordine si pone oggi come espressione di una parte della società civile 
senegalese (Villalon, 1995), delle cui esigenze si fa paladino, basandosi su 
un sistema che dà spazio ai valori religiosi senza dimenticare le preoccupa-
zioni pratiche della vita. Di fatto, tale sistema ha convissuto con lo stato 
coloniale e convive oggi con lo stato indipendente. Lo stato coloniale, ben-
ché potente, è tramontato mentre la confraternita è ancora vitale: come po-
trebbe affermare oggi un discepolo muride, anche il governo attuale po-
trebbe tramontare, mentre la confraternita ... 
La muridiyya si è dimostrata in grado di affrontare l'innovazione ed il 
cambiamento, adattandosi a nuove condizioni storiche, culturali ed econo-
miche, utilizzando un misto di tradizione e modernità. Il suo successo è 
dovuto, da un lato alla riuscita economica, dall'altro alle basi religiose e al 
legame tra maestri e discepoli. 
Questi due elementi, però, non sarebbero sufficienti senza la capacità 
della leadership di comprendere i propri limiti e di definire pragmaticamente 
il proprio campo d'azione, agendo a seconda delle circostanze come alter-
nativa o come complemento dello stato. Senza mai tentare di sostituirsi ad 
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esso, la confraternita riorganizza e ridefinisce costantemente il proprio rap-
porto con lo stato e le istituzioni. Lo stato non può ignorare le richieste e le 
opinioni dei muridi e il discepolo comune sa che ciò che lo stato non dà, la 
confraternita otterrà. Al tempo stesso, ancor oggi essa si pone come scher-
mo tra il cittadino e le istituzioni, limitando o ritardando la formazione di 
altre forme d'espressione della società civile. 
Anche in Europa, la leadership muride dà prova di prudenza e realismo 
mantenendo le distanze dallo stato, pur essendo molto attenta a tutto ciò 
che può influenzare la vita dei discepoli immigrati. Non è da escludere che 
in un futuro non lontano le daaira29_ grazie alla loro doppia competenza 
(della società senegalese e della società italiana) -si pongano come rappre-
sentanti e mediatrici di una parte della società civile senegalese immigrata, 
colmando il vuoto esistente tra questa e lo stato italiano e vìcariando il ruolo 
svolto dai serigne in Senegal. 
Nota 
* Traduzione e rielaborazione della comunicazione presentata al con-
vegno annuale (21-24 novembre 1996) della MESA (Middle East Studies Asso-
ciation), tenutosi a Providence, Rhode Island, all'interno del gruppo "Sufi 
States". 
29. Crescente importanza hanno assunto le daaira del bergamasco e del bresciano, ormai 
dotate di propri centri culturali. 
237 
OTI A VIA SCJ-IMIDT DI FRIEDBERG 
BIBLIOGRAFIA 
BEHRMAN-(CREEVEY), L. E., Muslim Brotherhoods and Politics in Senegal, Har-
vard University Press, Cambridge Mass., 1970. 
(BEHRMAN)-CREEVEY, L.E., "Ahrnad Bamba 1850-1927", in J.R. WILLIS (a cura), 
Studies in West African Islamic History, Frank Cass, Londra, 1979, voLI, 
pp.278-307. 
BENSMAN J., GIVANT M., "Charisma and Modernity: The Use and Abuse of a 
Concept", in GLASSMAN R.M., SWATOS W.H. (a cura), Charisma, History 
and Social Structure, Greenwood Press, New York, 1986, pp.27-56. 
BERGEN, G., Trade Unions in Senegal: A Perspective on National Development in 
Africa, Tesi di Dottorato, University of California, Los Angeles, 1993. 
BRATTON, M., "Beyond the State. Civil Society and Associational Llfe in Africa", 
World Politics, 41:3, apr. 1989, pp. 407-430. 
COULON, C., "Les Marabouts sénégalais et l'Etat", Revue française d'Etudes Poli-
tiques Africaines, 158, feb. 1979, pp.15-42. 
COULON, C., Le marabout et le prince. Islam et pouvoir au Sénégal, Pédone, Pari-
gi, 1981. 
COULON, C., "Touba,lieu saint de la confrérie mouride", in AMIR-MOEZZI M.A. 
(a cura), Lieux d'Islam. Cultes et cui tures de l' Afrique à }ava, Editions Autre-
ment, Parigi, 1995, pp.226-238. 
COPANS, J., Les marabouts de l'arachide. La confrérie mouride et !es paysans du 
Sénégal, Le Sycomore, Parigi, 1980. 
CRUISE O'BRIEN, D. B., Saints and Politicians: Essays in the Organization of a 
Senegalese Peasant Society, Cambridge University Press, Cambridge, 1975. 
CRUISE O'BRIEN, D. B., "Ruling Class and Peasantry in Senegal, 1960-1976. The 
Politics of Monocrop Economy", in CRUISE O' BRIEN R. (a cura), The Politica! 
Economy of Underdevelopment Dependence in Senegal, Sage, Londra, 1979. 
CRUISE O'BRIEN, D. B., "Sufi Politics in Senegal", in PISCATORI J.P. (a cura), 
Islam in the Politica! Process, Cambridge University Press, Cambridge, 1983. 
CRUISE O'BH.IEN D.B., "Charisma Comes to Town: Mourides Urbanization 1945-
1986", in CRUISE O'BH.IEN D.B., COULON C. (a cura), Charisma and 
Brotherhood in African Islam, Clarendon Press, Oxford, 1988, pp.135-155. 
DIOP, A B., La société wolof. Tradition et changement, Karthala, Parigi, 1981. 
DIOP, M. C., "Fonctions et activités d es dahira mourides urbains (Sénégal)", 
Cahiers d'Etudes africaines, 81-83, 1981a, pp.79-91. 
DIOP, M. C., "Les affaires mourides à Dakar", Politique Africaine, 4, 1981b, pp.90-
100. 
DUMONT, F., La pensée religieuse d' Amadou Bamba, Les Nouvelles Editions Afri-
caines, Dakar, 1974. 
EBIN, V., "Les commerçants mourides à Marseille età New York. Regards sur !es 
stratégies d'implantation", in GRÉGOIRE E., LABAZÉE P. (a cura), Grand 
238 
LA CONFRATERNITA MURJDE IN SENEGAL 
commerçants d' Afrique de l'Ouest. Logiques et pratiques d'un groupe d'hom-
mes d'affaires contemporain, Karthala-ORSTOM, Parigi, 1993, pp.101-123. 
MAGASSOUBA, M., L'Islam au Sénégal: demain les mollahs?, Karthala, Parigi, 
1985. 
MBACKE, Kh., "Soufisme et Confréries religieuses au Sénégal", Etudes Islamiques, 
4, Imp. Saint-Paul, Dakar, 1995. 
MBACKE, S. B., "Les bienfaits de l'Eterne! ou la biographie de Cheikh Ahmadou 
Bamba Mbacké", Bulletin de l'I.F.A.N .. Prima parte: T.42, ser. B, 3, 1980, 
pp.554-631; seconda parte: T.43, ser. B., 1-2, 1981, pp.47-108; terza parte: T.45, 
ser. B, 1-2, 1983, pp.117-196. 
PIGA DE CAROLIS, A., "Le confraternite Islamiche nel processo di formazione del 
Senegal", Politica internazionale, 2-3, 1987, pp.161-170. 
SALEM, G., "De la brousse sénégalaise au Boul' Mich: le système commerciai mou-
ride en France", Cahiers d'Etudes africains, 81-83, XXI-(1-3), 1981, pp.267-288. 
SALEM, G., "Les réseaux ccm.merciaux des artisans colporteurs sénégalais", in 
DEBLE'I., HUGON Ph.(a cura), Vivre et survivre dans )es villes africaines, 
PUF, Parigi, 1982, pp.84-89. 
SCHMIDT di FRIEDBERG, 0., Islam, solidarietà e lavoro. I muri di senegalesi in Ita-
lia, Fondazione G.Agnelli, Torino, 1994. 
SCHMIDT di FRIEDBERG, 0., "La cohabitation dans le nord de l'Italie: Marocains 
et Sénégalais à Turin et à Brescia", Migrations Société, 10:55, gen.-feb. 1998, 
pp.87-106. 
SEESEMANN, R., Ahmadu Bamba und die Entstehung der Muridiya. Analyse reli-
gioeser und historischer Hintergruende. Untersuchung seines Lebens und sei-
ner Lehre anhand des biographischen Werkes von Muhammad al Mustapha 
An., Klaus Schwarz Verlag, Berlino, 1993. 
SY, C. T., La confrérie sénégalaise des mourides. Un essai sur l'Islam au Sénégal, 
Présence Africaine, Parigi, 1969. 
TALL, S.M., "Kara International exchange: une institution hybride pour le transfert 
de l'argent des migrants sénégalais aux Etats-Unis", Chronique Migrations 
Internationales, !FAN Ch.A.Diop- ORSTOM, Dakar, 4, lug. 1995, pp.7-8. 
VILLALON, L., Islamic Society and State Power in Senegal. Disciples and citizens 
in Fatick, Cambridge University Press, Cambridge, 1995. 
WALLERSTEIN, I., "Voluntary Associations", in COLEMAN J.S., ROSBERG C.G., 
Politica] Parties and National Integration in Tropical Africa, University of 
California Press, Berkeley, 1964, pp.318-339. 
239 

STORICIT À E FENOMENOLOGIA DELL'ISLAM 
NELLA SOMALIA C0~7EMPORANEA 
FEDERICO BATTERA * 
SOMMARIO: Presentazione - 1. Ruolo e diffusione delle turuq nel contesto 
somalo: tra comunità locale e universale.- 2. I rapporti con l'amministrazione colo-
niale (il caso italiano): tra mediazione e tendenze jihadiste. - 2.1. Le turuq e il ruolo 
di penetrazione alla vigilia dell"'Impero". - 3. Le grandi confraternite di fronte alla 
nascita e allo sviluppo del movimento nazionale: dimensione locale o "voce" 
nazionale?. - 3.1. Nell'ex Somalia italiana. - 3.2. Nell'ex British Somaliland. - 4. Il 
ridimensionamento dello spazio religioso sotto il regime militare e nascita delle 
prime organizzazioni "islamiste". - 5. Opposti modelli di Islam di fronte alle pro-
spettive di ricostruzione di uno spazio politico: somalo o islamico? - 5.1. Il prece-
dente: la tariqa miltante e il modello daraawiish.- 5.2. Le turuq tra nuovo "localismo" 
e "nazionalismi regionali". 
Presentazione 
Le confraternite islamiche (o turuq) rappresentano una costante nel 
panorama religioso so malo e dell'intero Corno d'Africa alla vigilia della 
colonizzazione. Successivamente, una volta completato lo "scramble" della 
regione, continueranno a giocare un ruolo di mediazione, per quanto ridi-
mensionato. 
La letteratura di tipo coloniale e le fonti coloniali, italiane in particolar 
modo ma anche britanniche, consentono in maniera sufficiente una rico-
struzione del ruolo storico giocato dalle confraternite somale nella regione 
alla vigilia e durante la colonizzazione. Al contrario vi è una totale o quasi 
assenza di letteratura riguardo il loro ruolo politico sia durante l'epoca del 
movimento nazionale (dagli anni quaranta al1960) che l'ascesa militare del 
regime Barre, in particolare nei rapporti con il regime. Con l'indipendenza 
politica, gli studi somali hanno così privilegiato l'approccio e le letture sto-
* Cooperazione internazionale allo sviluppo. 
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rico-economichel o là dove l'approccio è stato più politologico (tutto il filo-
ne inaugurato da I. M. Lewis e la sua scuola presso la London School of 
Economics2), vi è stata una marginalizzazione dei fattori religiosi, mentre 
l'attore centrale rimaneva il clan (o il clanismo) anche quando si manifesta-
va tra l'opposizione al regime, ormai in caduta, anche una sorta di "movi-
mento" religioso. Ciò in parte traduceva un'effettiva marginalizzazione 
politica, ma alla lunga ha prodotto un sottodimensionamento degli studi sul 
fenomeno religioso, cosa lontana da una perfetta fotografia del reale. Allo 
stesso tempo, questo sottodimensionamento ha impedito di cogliere nella 
loro piena dimensione gli sviluppi più recenti, a dimostrazione di come 
ogni indirizzo di studio, per quanto rilevante dal punto di vista scientifico, 
non sia mai perfettamente neutro. 
La letteratura intorno al fenomeno religioso ha quindi assunto negli 
anni dall'indipendenza al collasso del paese una dimensione puramente 
storica poco vincolata ai fatti politici contemporanei. Del resto, l'epoca 
segnata dal regime militare (1969-91) è stata caratterizzata da crescenti dif-
ficoltà in merito alla ricerca sul campo. La ricerca si è limitata, così, agli 
studi linguistici o se interessata alla letteratura a carattere religioso, per lo 
più incentrata sugli scritti del Sayid Maxamed Cabdille Xasan3 (il "Mad 
l . Di matrice rnarxista come quelle dei fratelli Samatar: si v. Abdi I. Samatar, 77JC State 
ami Rural Transfonnation in Northem Somalia 1884-1986, Madison, The University of Win-
sconsin Press, 1989 e Ahmed L Samatar, Socia/ist Somalia: Rhetoric and Reality, London and 
New Jersey, Zed Books Ltd., 1988. 
2. Con la costituzione della Somalia indipendente, dai primi lavori a carattere pretta-
mente antropologico (si v. Peoples of the Horn of Africa: Somali, Afar and Sa/w, London, Inter-
national African Institute, 1955) gli studi di I. M. Lewis si sono spostati su un piano più poli-
tologico: da Tite Modern Hislory of Somaliland from Nation to State, London, Weidenfield & 
Nicolson, 1965 (ripubblicato nel1988 dalla Westview Press come A Modem Histon; of Soma-
lia: Nation and State in the Horn of Africa) al più recente Understanding Somalia. Guide to Cultu-
re, History and Socinllnstitutions, London, Haan (II ed., 1993). I lavori di I. M. Lewis hanno 
fortemente influenzato gli studi somali che non avrebbero alcun senso senza quel prolifico 
apporto, perquanto oggi in parte criticato per il suo approccio esclusivamente incentrato sul 
ruolo del clan come chiave di lettura degli sviluppi politici. 
3. L'introduzione di caratteri latini per la lingua somala è un fatto recente risalendo al 
1974. Si è così determinato un sistema di traslitterazione abbastanza pratico ed efficace e 
abbastanza abbordabile nella pronuncia. La lingua somala presenta dei suoni consonantici 
vicini alle lingue semitiche anche se in numero più ridotto, distinguendosi invece per l'im-
portat1Za attribuita alle vocali. Per ciò che concerne la pronuncia delle consonanti, tenden-
zialmente è vicina a quella inglese, per cui il suono g palata/e di jet viene reso con j, la g vela-
re di get, con g, il suono se di shake con sh. La h equivale a quella inglese di home. La q è 
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Mullah" della letteratura coloniale), in chiave meramente nazionale o nazio-
nalista4. Anche in questo caso, approcci differenti, che contestavano la linea 
"nazionalista" sono venuti dall' estero5. Non diversamente, una letteratura 
critica a carattere politologico - come quella della London School of Econo-
mics6- se non apertamente di opposizione come quella dei fratelli Samatar7 
è stata possibile solo dall'estero. 
Stante queste premesse, è oggi arduo riprendere una lettura dei fatti 
politici più recenti a partire dall'elemento religioso. Se sotto il regime Barre 
era impossibile al ricercatore l'indagine sul fenomeno religioso, oggi questo 
diventa rischioso data la crescente politicizzazione. Le fonti sono quindi 
simile all'analogo suono arabo. Non esistono i corrispondenti suoni rappresentati con la z in 
italiano, dura o dolce, mentre il suono rappresentato con s è sempre sordo. L'esistenza del 
suono laringale corrispondente alla consonante araba "ayn", viene rappresentato nel so malo 
moderno con una c. La w e la y vanno pronunciate come la u di uomo e la i di ieri. La x, suono 
molto comune in somalo, è un'aspimta molto più pronunciata deJia h. Il suono rappresenta-
to con kh, nel somalo presente nella parola sheekh, corrisponde esattamente all'analogo 
suono arabo. 
Per i nomi di personaggi e località somale si è sempre preferito usare quindi la trascrizione 
somala o il nome somalo anche la d dove esisteva una traduzione italiana, fatta eccezione per 
Mogadiscio, Merca e Chisimaio. Nomi d'origine araba molto comuni come Muhammad, 'Ali, 
Hasan, 'Umar, 'Uthman, 'Abdullahi sono oggi resi nella pronuncia e nella trascrizione in 
caratteri latini con Maxamed, Cali, Xasan, Cumar, Cismaan, Cusmaan, Cabdille. 
4. Si v. A. Abdi-Sheik, Divine Madness. Mohammed Abdulle Hnssm1 (1856-1920), London & 
New Jersey, Zed Books, 1992 e in lingua somala Aw }. C. Ciise, Tnnriikhdii Dnrnmviishta iyo 
Sayid Maxamed Cnbdulle Xnsnn, 1895-1921, Mogadiscio, Akadeemiyaha Dhaqanka, 1976 ("Sto-
ria del movimento darnnwiish e del Snyid Maxamed Cabdulle Xasan") e Diiwnnnkn Gabnyndii 
Snyid Mnxnmad Cnbdulle Xnsnn: Uru urintii Kownad, Xamar, Wakaaladda Madbacadda 
Qaranka, 1974 (una raccolta di gnbny - componimenti poetici - editi e inediti). 
Fa eccezione il pregiato lavoro di L. V. Cassanelli (I11e Shnping of Soma/i Society: Reconstruc-
ting the History of n Pnstornl People, 1500-1900, Philadelphia, University of Pennsylvania Press, 
1982) sulla storia del Banaadir (la regione di Mogadiscio) in cui gli eventi politici ruotano 
intorno, in buona parte, al "fattore religioso". La storia del Banaadir, ampiamente accompa-
gnata da un un grande ricorso a fonti locali, riguarda però un periodo di storia immediata-
mente precedente la colonizzazione. 
5. Da Muslim Brotherlwods in Nineteenth Cellfury Africa, Cambridge, Cambridge Univer-
sity Press, 1976 (di B. G. Martin) a Orni Poetry nnd Somnli Nntionnlism: the Case of Sayyid 
Malwmmad 'Abdille Hnsnn, Cambridge, Cambridge University Press, 1982 (di S. Sh. Samatar). 
6. Va merito a l. M. Lewis per primo rendere noto all'estero la natura" clanista" del regi-
me Barre (si v. Kim 11 Sung ù1 Somalia: tlze End ofTribnlism?, London (ciel.), 1976). Una verità 
ben conosciuta all'interno del paese, ma che ha costato all'autore britannico anni di ostraci-
smo in Somalia. 
7. V. n.1. 
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estremamente parziali e rigorosamente anonime. D'altra parte sarebbe 
riduttivo un'analisi dei fatti contemporanei (dal processo di indipendenza 
in poi) ignorando un fenomeno politico ben più rilevante, se non altro dal 
punto di vista militare, come il "clanismo". Nondimeno, se il fattore reli-
gioso non è l'unico fenomeno politico attraverso il quale è possibile una let-
tura contemporanea, esso ci consente un'interpretazione storico-politica 
che, se mancante sul piano del dettaglio, è sempre possibile secondo grandi 
direttive. Se questa prevalenza del "clanismo" - ma si potrebbe utilizzare il 
termine arabo 'asabiyya che ne traduce efficacemente il significato sociologi-
co8 - tende a distinguere in maniera particolare la Somalia da altri contesti 
del mondo arabojmusulmano, nondimeno essa si inserisce storicamente in 
un percorso che vede il riaffiorare del dibattito intorno alla dimensione reli-
giosa e il suo eventuale ruolo politico. Quale posizione occupino attual-
mente, tra clanismo e islamismo come fenomeni politici e militari dominan-
ti, le turuq è quanto si tenterà di fare con il presente articolo. 
l. Ruolo e diffusione delle turuq nel contesto somqlo: tra comunità 
locale e universale 
La diffusione delle confraternite nel contesto somalo è piuttosto recen-
te in rapporto ad altre aree del mondo islamico. Fino al XVIII secolo esse 
sono quasi esclusivamente radicate nel contesto urbano costiero o nell'uni-
co rilevante centro islamico dell'interno: Harar. Si oppongono allora, 
sostenzialmente, due modelli religiosi: uno urbano, prevalentemente costie-
ro (nel Banaadir) a forte influenza swahili, segnato, non diversamente dal 
resto del mondo musulmano, dalla presenza di scuole giuridiche (shafi'i) e 
da un ricco tessuto sufi, e quello interno, nomadico-pastorale, caratterizza-
to dall'assenza di scuole giuridiche, ma riposante sul piano dell'insegna-
mento su alcuni lignaggi (reer) con funzioni prettamente religiose (shiikhaal, 
8. Da E. Gellner (Muslim sociehj, Cambridge, Cambridge University Press, 1981) in poi 
si è amplificato l'utilizzo del termine 'asabiyya (legame di sangue) come chiave di lettura dei 
fenomeni politici nei contesti arabo-islamici, in particolare nella letteratura francese (si v . G. 
Salamé (a cura di), Démocraties sans démocrates. Politique d'ouverture dans le monde arabe et isla-
mique, Paris, Fayard, 1994). Con "clanismo" viene qui appunto inteso quell'uso politico dei 
legami famigliari o di grande famiglia (cianici). 
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faqiir o jogi, asheraaf e faqiih)9. Il modello sufi dell'interno, se è appropriata 
questa defirùzione10, è rappresentato da una forma questuante (da cui il 
nome di faqiir o jogi di alcurù gruppi) a cui è dovuta una sorta di tributo 
(seko, in somalo per zakat l'elemosina legale). A questi lignaggi viene rico-
nosciuta una forma di sacralità molto blanda in virtù della conoscenza, 
spesso non approfondita, del Corano. Se questi lignaggi aderiscono a una 
confraterrùta, quasi sempre la Qadiriyya, è su influenza religiosa o cultura-
le di Harar, massimo centro qadiri regionalell. Non è un caso che la Qadi-
riyya è più radicata, almeno per ciò che riguarda le aree interne, nelle regio-
m settentrionali o occidentali (le aree isaaq o ogaadeen), mentre è pressoché 
assente nelle altre (in particolare nella parte centrale della Somalia, la regio-
ne hawiye), dove giungerà solo successivamente. 
In questa prima fase della diffusione nel Como d'Africa, l'Islam, ha 
quindi dal punto di vista istituzionale, un radicamento quasi esclusivo in 
ambiente urbano. In ambiente rurale sopravvive una sostanziale distinzio-
ne di ruoli, tra lignaggi religiosi, in genere numericamente scarsi è dispersi, 
e lignaggi di allevatori/ guerrieri, secondo un rapporto di tipo complemen-
tare. I primi, in numero esiguo e dispersi nel territorio tra i diversi reer, 
hanno con questi un rapporto di tipo clientelare, dal quale ricevono prote-
zione offrendo in cambio l'insegnamento religioso, esercitando il ruolo di 
qadi, laddove questo è conosciuto, e assicurando la benedizione divina 
(barrzka) sul segmento ospitante. Similmente ad altre regiorù nomadiche del 
mondo musulmano, la loro origine in qualche modo indipendente dalle 
complesse discendenze locali, permette a questi gruppi di operare come 
mediatori, spesso istituzionali, tra i segmenti in conflitto. 
9. Gli ultimi due caratterizzano per lo più l'ambiente urbano. Si tratta di gruppi d'ori-
gine araba. Gli Asheraaf, di discendenza profetica, non necessariamente assumono funziorù 
religiose, ma grazie al loro nome devono uno status a cui viene riconosciuto un tributo in 
forma di omaggio; i Faqiih sono, invece, lignaggi da cui escono gli esperti di giurisprudenza 
(jiqlz). Nel contesto somalo tradizionale (anche quello urbano banaadiriano) si riscontra quin-
di una professionalizzazione dei gruppi famigliari oltreché una specializzazione di funzioni 
anche sul piano religioso, d'altra parte inevitabile in un mondo che a ttribuisce grande impor-
tanza alla discendenza. 
10. Così la definisce I. M. Lewis (Sufism in Solllaliland, in Bulletin of the School of Orienta[ 
alld African Studies, London, vol.XVII, no.3, 1955, pp. 581-602). 
11. La Qadiriyya giunge in Harar nel XVI secolo con Sharif Abu Bakr ibn 'Abdallah al 
'Aydarus, uno dei santi principali di' Aden (ove morì nel1508-9), celebrato fino allo Hadra-
mawt. 
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La stessa idea di santità (walaya), che in ambiente urbano è associata a 
figure religiose a cui sono elevate moschee; alcune plurisecolari, in ambien-
te rurale è piuttosto legata al nome del fondatore mitico del clan (Sh. Isaaq 
o Sh. Daarood, per citare i più famosi), ritenuto in qualche modo portatore 
dell'Islam. 
11 XVIII secolo rappresenta, così, un momento di svolta dal punto di 
vista religioso. Il maggior attivismo e fermento del mondo islamico si river-
sa nel Corno d'Africa attraverso le turuq. Nel corso di un secolo (dalla fine 
del XVIII alla fine del XIX) ne sarà interamente cambiato il volto. 
Uno degli aspetti caratteristici del nuovo attivismo è l'attenzione socia-
le, accompagnata da una maggiore diffusione della conoscenza (e coscien-
za) islamica, da una maggiore gerarchizzazione della leadership e da un 
nuovo modello organizzativo incentrato sullo studio dei testi e sul lavoro 
comunitario, con la valorizzazione delle terre. Anche nell'interno, il radica-
mento delle confraternite si caratterizzererà per la costituzione di centri reli-
giOsi - zawnya (jamaacooyin in so malo) - più o meno stabili anche in ambien-
te nomadico, in genere presso i corsi d'acqua o pozzi di particolare fre-
quentazione. Questo nuovo proselitismo ha come corrispettivo un maggior 
coinvolgimento diretto nel sociale e quindi anche nel politico. Dove l'Islam 
manca di istituzioni proprimnente "islamiche" (scuole e tribunali religiosi) 
la tariqa pretende, quindi, di riempire un vuoto, spesso in contrasto con le 
istituzioni pre o a-islamiche. 
Il radicamento nell'interno si consoliderà alla fine del XIX secolo. La 
"colonizzazione" del territorio somalo è quindi precedente alla penetrazio-
ne europea, per quanto procederà con questa, in antitesi o in certi casi con 
il suo consenso, fino agli anni Trenta e oltre del nostro secolo. 
La penetrazione nell'interno procede secondo la direzione dei corsi 
d'acqua, o seguendo le rotte di nomadizzazione: dal Benaadir raggiungerà 
l'Arsi (oggi in Etiopia) risalendo il Jubba e lo Shabeelle; da Harare Seylac 
incrocierà la precedente sullo Shabeeile, scendendo corsi stagionali come il 
Faafan; da Seylac via mare raggiungerà il Bari, il Nugaal e il Mudug (il 
nord-est somalo). Le vie di penetrazione ne 'disegnano il radicamento: pre-
valentemente qadiri, negli ultimi due casi, prevalentemente salihi o ahmadi 
(dalle due nuove turuq di affiliazione, la Salihiyya e l' Ahmadiyya12), nel 
12. La Ahmadiyya si è diffusa grazie a Sheekh Cali Maye Durogba di Merca nel Banaa-
dir. Da qui si è inscdiata nel D?Jeed e sul medio/basso Shabeelle. Nonostante il nome non 
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primo caso, per quanto la Qadiriyya ha "colonizzato" in prevalenza l'area 
tra il Jubba e lo Shabeelle13, nelle zone di popolamento Digil e Mirifle. 
La penetrazione del ramo salihi di Sheekh (o Sayid) Maxamed Cabdille 
Xasan in aree prevalentemente già qadiri come quelle settentrionali, è solo 
successivo, e risale agli ultimi anni del secolo XIX. Proporrà un modello di 
tariqa conflittuale anche con il suo ambiente di insediamento, quello noma-
dico, come reazione alla penetrazione coloniale. 
L'attivismo delle nuove turuq si manifesta con la fondazione di comu-
nità agricole legate esclusivamente dal vincolo religioso: la jamaaca14. Que-
sta propensione "sociale" si realizza in particolare nel mezzogiorno lungo i 
fiumi Shabeelle e Jubba tra quelle comunità di liberti o tra quei clan il cui 
processo federativo era ancora in corso e mancavano di una leadership tra-
dizionale forte. La posizione, il controllo delle abbeverate e la valorizzazio-
ne agricola delle terre in prossimità dei corsi d 'acqua permette alle jamaa-
cooiyn di acquisire anche una posizione economicamente e politicamente 
dominante sull'ambiente circostante, apportando un rhmovamento non 
solo religioso ma anche giuridico- della shari'a sullo xeer, la consuetudine-
attraverso la concessione perpetua dei terreni valorizzati - waqf- nozione 
fino allora praticamente conosciuta solo sulla costa. Il modello religioso del 
mezzogiorno, 11 primo investito dalla penetrazwne colomale (ualiana) verso 
l'interno, e quindi radicalmente nuovo. Regrstra un nuovo avan.zamento 
della shan'a, un primato del campo religioso sul politico. per quanto il 
primo fimrà per mvadere il secondo, una certa de-clanizzazione o comun-
que un ridimensionamento delle funzioni e dell' identità politica del clan. Le 
ve-c.'le Lndata ~i::. 111 ::O•t'lyril A)m.ac. ibn-ldiis. d:> t.u: df ;<ve:. ì suoi i.il::>Pgm" e··,ti, ma in suo 
r.o:ne da su 1i diccEpuli di cui con precision~ r.cr :: i h<J; r .. : fon~ certe ~E Ccr ~li', Somciia, vol. 
l, P-:" 1";1 Poligrafico dello Se!!•:, 1957, p. 190\ 
La Sahl'liyya, nata nel 1887 a Mecca su iniziativa di al-SizayHr b. Muhamnné b. S:~lih (m. 
19'!.9), giunçc aub:to dopo in s~lnalla graz:2 al suo r':i:. tO • .;.1t7:ifi:, ShceJ.h :vlc.-{.>.J':,..:cl Cu:tleed. 
La sua influenza nel sud soJ:~alo è fortissiiT•a lungo il medio-alto Shabeell \Ò e tutto il Jubba. 
Da qui tocca tutta l'area nomadica fino al Tana, grazie all'influenza di Sheekh Cali Nayroobii. 
13. Questa regione non ha un nome unico in somalo, ma differente a seconda del tipo 
di insediamento- Bakool, Baay, Dooy o Dafeed. Vi faremo riferimento come Mesopotamia. 
14. Jamaaca o al-Jami' in arabo (la moschea del venerdi). È interessa.1te come nel conte-
sto rurale somalo finisca per imporsi questo tern'line altrove conosciuto come zawiya. La stes-
sa radice (jm') in arabo costruisce il tern'line politico-religioso ;:ti "consenso'' (ijma'), anche se 




funzioni sociali, da allora, non passeranno più solo ed esclusivamente attra-
verso il proprio reer di appartenenza ma anche attraverso la propria tariqa 
di adesione. 
Diverso il modello settentrionale, perché differenti le condizioni 
ambientali: pochi i corsi d'acqua stabili, l'assenza o quasi di gruppi stanzia-
li, i primi a essere investiti nel mezzogiorno dal processo di trasformazione, 
la minore frammentazione politica dei lignaggi, la loro estesa spazialità, la 
presenza di leadership politiche sovraclaniche di provata legittimazione15_ 
In questo contesto, più segnato dal nomadismo come modello culturale ed 
economico, la tariqa è per così dire assorbita nel corpo sociale senza radicali 
mutamenti e si mantiene una distinzione socio-antropologica fra lignaggi di 
pastori/ guerrieri e lignaggi di religiosi16. Non vi è denomadizzazione, non 
solo perché le condizioni ambientali poco lo consentono ma anche perché i 
lignaggi passati alla Qadiriyya, gli unici parzialmente sedentarizzati, opera-
no soprattutto nelle zone dei pozzi come mediatori dove più forte è il con-
flitto tra i lignaggi. È un ambiente che per la forza normativa del clan con-
sente una più ampia applicazione della consuetudine - xeer - solo in parte 
adattata alla shar'ia17_ Qui il qadi classico ha più le funzioni di xeerbegti, esper-
15. Ciò che l'antropologia definisce paramount chiefs. Sono tali (in ambiente daarood): il 
boqor, tra i Majeerteen (e in misura minore tra gli Harti), i garaad, tra Warsangeli e Dhul-
bahante (entrambi però harti), gli ugaas tra gli Ogaadeen, i Marreexaan e tra gli Hawiye set-
tentrionali (gli Habar Gidir). 
Va naturalmente precisato il significato antropologico di clan. Qui è inteso come gruppo eso-
gamico (qolo in soma lo), sovrastante il jilib o gruppo di consanguinei solidali nel pagamento 
o ricevimento del "prezzo di sangue" (diya o mag). Reer è un termine generico, traducibile con 
"frazione" o lignaggio, ma generalmente riferito ai gruppi al di sotto del qolo (può essere in 
certi casi riferito a gruppi territoriali o turuq; per esempio Reer Nugaat per i Dhulbahante del 
Nugaat o Reer Qorahee, per i gruppi qadiri (ogaadeen) facenti riferimento a questa tariqa) . Tal 
("consanguinei") è anch'esso generico, ma riferito agli insiemi politici sovraordinati al qolo. 
16. Per esempio in area ogaadeen e un po' tutto il complesso daarood i primi gruppi a 
passare alla Qadiriyya di cui poi costituiranno gli sheekhiyo (pl. di sheekh) più prominenti sono 
gli Shiikhal Aw Quddub. Gli Shiikhal A w Quddub sono parte dei Reer Fiqi Cumar, che trac-
ciano la propria silsila direttamente ad Abu Bakr as-Saddiq. Quindi, esterni genealogicamente 
agli Ogaadeen e in teoria ai Somali, per quanto in altre regioni siano considerati genealogica-
mente affini. "Fiqi" deriva dall'arabo ftqh, cioè giurisprudenza islamica, e infatti il loro ruolo 
era originariamente legato all'interpretazione del diritto o più propriamente all'insegnamento 
religioso, vista la scarsa applicazione della shari'a in ambiente nomadico. Anche questo è quin-
di un caso di "specializzazione" delle funzioni così comune nella Somalia tradizionale. 
17. Vi è un'ampia trattazione della consuetudine somala e dci suoi rapporti con la shar'ia 
nelle opere di Rodolfo Sacco. Tra tutte si veda R. Sacco, Il diritto africano, Torino, Utet, 1995. 
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to nell'applicazione della consuetudine, alla pari o affiancando il capo tradi-
zionale, che però mantiene, in linea generale, le sue prerogative politiche. 
I due modelli, sono naturalmente frutto di una semplificazione, ma pos-
sono valere come elemento di comparazione. In mezzo, vi è tutta una sfu-
matura di condizioni. Per esempio è noto come la crescita del ruolo politico 
delle turuq sui due fiumi abbia finito per causare anche un conflitto politico 
con il clan18_ È d'altra parte noto, come questi, nel mezzogiorno somalo, e 
in particolare le leadership tradizionali siano particolarmente fragili all'e-
poca della colonizzazione, cosa che ha favorito il sovrapporsi del religioso 
sul politico, come ci ha già spiegato efficacemente L. V. Cassanelli, grazie 
alla sua abbondanza di fonti orali19_ Meno noto è come nel XIX secolo, nella 
Somalia (qui intesa come ambito territoriale somalo) centro-settentrionale si 
sia prodotta all'interno degli Ogaadeen una frattura politica che ne ha inde-
bolito la leadership, d'allora molto più frammentata20_ E come la Qadiriyya 
18. Ne è testimone lo stesso E.Cerulli (op.cit., vol. III, Roma, 1964, pp. 166-71). 
19. L. V. Cassanelli, op. cit., Philadelphia, 1982. 
20. L'unità politica degli Ogaadeen si perse allora con la morte di Ugaas Cilmi Warfa 
Xirsi quando il titolo di ugaas passò e proliferò anche nei rami collaterali. Ciò contribuì a 
ridurre il ruolo anche religioso de!l'ugaas aprendo uno spazio alle turuq, per quanto non sem-
pre in diretta competizione (più spesso collaborazione) con il primo. 
È interessante come la stessa associazione tra la tariqa qadiri di Qorahee e il Reer Ugaas (il 
lignaggio della leadership tradizionale) valesse infatti per altre frazioni del complesso Ogaa-
deen con altre turuq (sempre rami della Qadiriyya) il che in questo caso contribuiva a un pro-
cesso di graduale emancipazione politica dall' ugaas originario per cui gli sheekh di tariqa assu-
mevano anche un ruolo politico. Ciò vale per esempio per gli Cabdalla Talamoje-Ogaadeen 
le cui sedi originarie erano sullo Shabeelle tra Gode e Imi. Sugli Cabdalla Talamoje insieme 
ai Gelimes (coltivatori) loro sheegad (clientes) esercitava influenza la jamaaca di Danan sul Tog 
Baua, affluente dello Shabeelle, posta nel loro territorio, la cui direzione era esercitata da 
Sayid Cabdullahi Sayid Xasan (un caso di omonimia con il SayidMaxamed Cabdille Xasan), 
probabilmente qadiri (fonte: da "Direttive per l'Oltre confine" a cura del Regio Governo 
della Somalia Italiana, l ago.1932, p.30, Asmai 89/18, f.71). A maggior ragione per i Bahge-
ri-Ogaadeen come per i Makaahiil (entrambi ogaadeen) il passaggio ai daraawiish sarebbe 
valso come un processo di emancipazione politica. 
Ugaas tradizionalmente era una delle tante forme con le quali è conosciuto l'istituto del capo 
(o "monarca") tradizionale. Nel mondo somalo la leadership tradizionale è più politica per 
quanto originariamente fosse associata a funzioni quasi-religiose come il favorire la pioggia 
e quindi di mediazione con il divino. L'islamizzazione ha indubbiamente contribuito a lai-
cizzare le figure dei capi tradizionali distinguendole da coloro che si specializzavano in ruoli 
più propriamente religiosi. Non è un caso che gli eponimi dei clan e quindi anche dei capi 




abbia da allora cercato di riempire un vuoto. Non è un caso se in questa 
regione i daraawiish abbiano poi trovato un terreno fertile, trovando con più 
facilità complicità, ma anche feroci opposizioni. 
Più difficile è la connessione tra una vocazione prettamente locale e/ o 
la dimensione universale delle turuq. Non è cioè possibile attribuire al 
primo modello, per quanto più aderente all'ideale islamico allora espresso-
è indubbio che il modello meridionale della jamaaca-zawiya con il suo regi-
me comunitario rappresentasse una maggiore conformità alle regole islami-
che - una maggiore propensione universale e al secondo una dimensione 
solo localista: come vedremo è nel secondo terreno che invece si creeranno 
le condizioni per lo jihad anti-coloniale che godrà di molteplici agganci con 
il resto del mondo musulmano. In entrambi i casi, gli artefici del "rinnova-
mento" islamico dell' epoca21 sono figure religiose in massima parte di ori-
gine banaadiriana22. Il Banaadir, e in genere la regione costiera (anche quel-
la settentrionale), sono le più prossnne alla penisola arabica e le più sensi-
bili al clima generale che si respira alla fine del XIX secolo di fronte alla 
penetrazione coloniale, come ogg1 del resto che si produce un nuovo clima 
d1 nnnovamento (e di natura ben a.iversa). È dal Banaadir che s1 produrra 
l'espansione delle turuq di matrice somala nel mezzogiorno etiopico e sulla 
costa swahili meridionale (oggi Tanzania)23. 
In entrambi i casi, le confraternite contribuiranno a una dlifusione più 
capillare dell'ideale islamico, anche solo in termini antagonistici rispetto 
alle potenze coloniali o all'espansione dell' Impero etiopico. Da allora, anche 
il linguaggio polihco dei clan più legati alle tradizioni apparirà più confor-
me all'Isìam. Certo, nel caso settentrionale passerà il tornado dei daraawiish, 
ma già la Qadiriyya ha contribuito a creare un terreno fertile. Da allora, l'in-
21. Cosi viene definito lo s traordinario fenomeno di espansione mond1ale delle turuq tra 
1! XVlll secolo e gH iniz i del XX da R. S. O'Fa..'-tey e B. Radtke (in Neo-Sufism Reconsidered, in 
Der fslam, b. 70, h. l, 1993, pp. 52-87. 
22. Da Sheekh Cali Maye Durogba (di Merca), iniziatore dell' Ahmadiyya in Somalia, n 
SIIeekh Caìi Maxamed "Nayroobii" (di Chisimaio), diffusore della Salihiyya nella regione a 
sud del Jubba, da Sileekil Awes Maxamcd "al-Barawi", di Baraawe appunto, massimo khalifa 
qadìri del mezzogiorno a, pare, contrariamente al nome con il quale è conosciuto - "al 
Zayla'i" -lo stesso Sheekii Cabdarrahmaan Axmad, massimo kilalifa qadiri "settentrionale" 
(alla sua silsila si rifanno oggi quasi tutti i qadiri daarood). 
23. Si v. F. Battera, Rapporti storici frn il Banaadir, la penisola arabica e l'Africa orientale, in 
Ajricnna, 1996, pp. 23-39. 
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sieme della penisola somala, con le regioni costiere certamente all' avan-
guardia, sarà più vicina al resto dell' Umma. 
L'accento sulla dimensione locale è invece il prodotto stesso del radica-
mento delle turuq sul territorio e non contraddice necessariamente la pro-
pensione universale d elle stesse. Inevitabilmente, ogni sede di confraternita 
opera a partire da un preciso contesto comunitario e se ne fa suo difensore 
pur ambendo all'espansione. Non mancheranno così conflitti di competen-
za tra medesime filiazioni salihi del mezzogiorno (tra il ramo di Sheekh 
Maxamed Guuleed dello Shabeelle e quello di Sheekh Cali "Nayroobii" del 
Jubba, negli anni Venti, testimone il Ceru1Ii24). Lo stesso confronto tra Qadi-
riyya e Salihiyya, alimentato dalle aggressioni dei daraawiish alle jamaacooiyn 
qadiri culminate nell'assassinio di Sheekh Awes nel1909, e che produrrà una 
certa letteratura con ampio ricorso alle fonti dell' Islam25, non impedirà ai 
diversi attori sul terreno (gli sheekh di confraternita) comportamenti diffor-
mi da aspettative troppo legate alla propria lettura "ideologica" delle 
fonti26: non mancheranno così passaggi dalla Qadiriyya alla Salihiyya dei 
daraawiish o, viceversa, conàanne (e collaborazioni con la potenza coloniale) 
salihi al movimento del Sayid. La stessa vicenda poco nota del movrmento 
degli 1khwan, nato ai margini del collasso daraawlish, comportera, a seconda 
24. E. CerulE, op. cit., vol. III, 1964, Roma, p. 170. 
25. Uno dei più accesi confutatori della Salihiyya fu in quegli anni 5/zeeklz Cabdul!aE 
Yuusuf ai-Qolongooli, qadiri, autore della "al Majmu'ah al mubarakah" (cit. in Cerulli, op. 
cit., vol. l; 1957, Roma, p. 189). L'accusa rivolta ai salihi, in particolare ai daraawiish, è quella 
di portare dissidio all'interno del campo musulmano: la Salihiyya è posta sullo stesso piano 
di ibn Taymiya, della Wahhabiyya, del Kharigismo, fino al Mu'tazilismo. 
La risposta del Sayid Maxamed Cabdille Xasan è nella "Risaia t al-Bima/" (Messaggio ai Biyo-
maal) e nella "Qam' al-Mu'anidin" (Repressione dei ribelli) . La prima è una lettera inviata ai 
Biyomaal nel1908, che in aperta opposizione all'espansione coloniale italiana in buona parte 
avevano aderito aì movimento damawiish, con ampie giustificazioni di carattere religioso. La 
seconda è invece una lettera del1909 di risposta ad a/-Shaykh Muhammad Salih che l'aveva 
minacciato di sconfessione quale khalifa salihi. In essa vi sono tutte le giustificazioni di carat-
tere religioso dell'azione del Sayid contro i musulmani riottosi a congiungersi al movimento 
o nei confronti di coloro che in più di un occasione avevano complottato per la sua vita e che 
erano stati messi a morte. 
26. Non vi è in confraternite "riformiste" (lo sono la maggior parte di quelle nate o sorte 
nel XIX secolo) come la Salihiyya o la Ahmadiyya una negazione del tasawwuf (la mistica), 




delle zone e delle comunità coinvolte adesioni qadiri a un movimento ori-
ginato in ambiente salihi27. 
Il forte localismo rimane così un dato di fondo del "fenomeno" islamico 
nel Como d'Africa. Lo stesso produrrà all'epoca del movimento nazionale, 
adesioni o conflitti con la Lega dei Giovani Somali (SYL), fino all'epoca con-
temporanea, segnata dal radicamento su parte del territorio di un nuovo 
movimento riformistico, conosciuto come Itixaad (al-Ittihad), in realtà anch'es-
so una galassia di situazioni e spunti locali dietro un'apparente comunanza 
ideologica. La frammentazione antropologica e politica dello "spazio" soma-
lo rimane a mio avviso un dato di fondo difficilmente superabile. 
2. I rapporti con l'amministrazione coloniale (il caso italiano): tra 
mediazione e tendenze jihadiste 
Le reazioni alla penetrazione coloniale assumeranno quindi il carattere 
della discontinuità, fatta salva la ventennale lotta dei daraawiish, che pure in 
un breve frangente hanno avuto rapporti ambigui con l'amministrazione 
italiana28 e con l'Impero d'Etiopia. 
La stessa penetrazione italiana in Somalia si caratterizza per diverse 
fasi. Dal maggio 1893, data della nascita della Compagnia Filonardi, all'a-
prile 1908 con la nascita della Colonia Somalia, vi è il susseguirsi di dician-
nove amministratori, commissari o governatori. Questa prima fase è carat-
terizzata da una certa instabilità dell'amministrazione (non solo politica ma 
anche finanziaria) ma anche dalla necessità di definire il rapporto con le 
popolazioni locali. In questa fase, il radicamento coloniale sarà solo costie-
27. L'apparente analogia con l'omonimo movimento wahhabi non deve indurre ad 
affrettate conclusioni. Vi è un'ampia letteratura di confutazione e condanna del movimento 
wahhabi in Somalia sia da parte q adiri che salihi, né risulta !'esistenza di un movimento 
wahhabi in Somalia, per quanto l'utilizzo di una certa teminologia sia comune nel mondo 
musulmano. Con il termine ikhwnn sono infatti conosciuti ancor' oggi gli affiliati stretti a una 
tariqa, coloro che in alh·e parole "rinunciano" al termine inndeer ("cugino") che denota i mem-
bri per nascita di un clan per sposare una "fratellanza" di tipo religioso. 
28. Negli anni tra il 1905 e il 1908 la diplomazia italiana mette a segno un risultato 
importante assicurandosi la stabilità a settentrione inserendo per alcuni anni lo stesso movi-
mento del Sayid tra i "protetti" (si v.l'accordo di pace e protettorato sul Nugaal concluso ad 
Ilig tra il Pestalozza, inviato speciale del Governo Italiano, e il Snyid il5 marzo 1905). 
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ro (limitato al Banaadir). Le punte di maggior crisi sono tra il luglio del1896 
e l'aprile 1898 e tra il maggio 1905 e l'aprile 1908, segnate dalle difficoltà di 
assicurarsi la stabilità dell'entroterra, a causa dell'ostica resistenza dei Biyo-
maal e le loro convergenze con il movimento daraawiish. 
Il punto di svolta (la seconda fase del colonialismo italiano in Somalia 
prima dell'amministrazione De Vecchi) è quindi la formazione della colonia 
Somalia29 caratterizzata da un impegno italiano più diretto. Questa fase di 
intervento e di assestamento nella Somalia meridionale si compie in parti-
colare sotto l'azione di De Martino (apr. 1910- set. 1916). In questo fran-
gente si ha non solo l'occupazione militare di tutta la Somalia meridionale 
ma un riassestamento amministrativo in commissariati, residenze e vice-
residenze che si manterrà inalterato fino al1941. L'occupazione della Soma-
lia settentrionale si completerà, invece, solo in epoca fascista (amministra-
zione De Vecchi), tra il1925 e il1928. 
La prima fase del colonialismo italiano in Somalia non ancora caratte-
rizzata da una penetrazione stabile nell'interno deternùnerà, così, il ricono-
scimento alla sola shari'a della validità giurisdizionale30. L'ambiente reli-
gioso del Banaadir è peraltro caratterizzato dall'assenza di una contrappo-
sizione tra ortodossia e mistica. La stessa "classe" di dotti ('ulama') allo stes-
so tempo aderisce a una tariqa. È l'inizio di un proficuo rapporto che si man-
ferrà fino alla fine della presenza coloniale italiana, e oltre, come è testimo-
niato in occasione dell'Amministrazione Fiduciaria Italiana (AFIS). Nondi-
meno, la sostituzione dell'amministrazione italiana a quella poco gradita di 
Zanzibar per quanto, in linea generale, rispettosa dei principi islamici 
dovette rappresentare a molti un offesa politica e religiosa insieme. Non va 
dimenticato che il Banaadir sperimenta per la prima volta, se si eccettua una 
breve apparizione portoghese a cavallo tra il XV e il XVI secolo, un' ammi-
nistrazione "infedele". Sheekh in dissidio praticano, così, una forma di hijr -
migrazione- dalla costa divenuta dar al-harb- territorio della dissidenza. La 
loro provenienza è eterogenea, ahmadi o qadiri, eredi della tradizione sufi 
urbana del Banaadir, ma che non impedisce il loro allineamento sulle posi-
zioni dei daraawiish agli inizi del secolo31. 
29. Con la legge organica 5 aprile 1908, n. 161. 
30. Si v. il primo regolamento provvisorio emanato da Filonardi nel1895. 
31. Ne parla abbondantemente L. V. Cassanelli (op.cit., Philadelphia, 1982, pp. 210, n. 63, 
214, n. 76, 215-6, 226-7). 
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Una volta estesa l'amministrazione italiana anche all'interno, rafforza-
ta, l'autorità dei qadi avrebbe potuto così imporsi a detrimento delle leader-
ship tradizionali sennonché l'amministrazione coloniale sperimentava la 
difficoltà di imposizione del qadi quale giudice unico, vuoi per la distanza 
dai centri di residenza della gran parte dei clan, vuoi per il peso della con-
suetudine in ambiente nomadico32. La via di penetrazione verso l'interno è 
così passata attraverso la collaborazione dei grandi rami delle confraternite 
banaadiriane, in particolare salihi, ben radicate sui due principali corsi d' ac-
qua - Jubba e ShabeeJle33. Di fronte, la penetrazione italiana si è scontrata 
con l'azione polltica daraawiish, anch'essa di matrice salihi. Questa attitudi-
ne opposta di fronte alla penetrazione coloniale di rami della stessa trzriqa (i 
due rami meridionali della Salihiyya, da una parte, e quello settentrionale, 
dall' altra) non deve meravigliare troppo. Come ho già avuto modo di trat-
tare in un altro articolo34, se per il Sayid la decisione di opporsi in maniera 
decisa alla penetrazione coloniale fu certamente facilitata dalla maggiore 
libertà d'azione, la dirigenza salihi meridionale dovette operare una scelta 
con il colonialista in casa: preferì collaborare e trarne preziosi frutti (tra cui 
l'allargamento della sua influenza). Questa particolarità del rapporto tra 
amministrazione italiana e le confraternite meridionali si manterrà così 
stretta che esse si offriranno di buon grado come collaboratrici nella politi-
ca di preparazione alla guerra d'Etiopia (v. par. 2.1). 
Ragioni opposte spingono alla nascita del movimento daraawiish, il cui 
solo nome alla vigilia del XX secolo assumeva una chiara valenza politica35. 
32. E. Cucinetta, Deliflo, pena e gius tizia presso i So111ali del Benndir, 1921, in Rivista Colo-
niale, n. 16, pp. 34-5. 
33. Tra i più a ttivi cooperatori vi sono S!Ieek!I Xanji Cali Nayroobii e Sheekh Maxamed 
Guuleed (Relnz. sul/n Soma/in ltnlinna del regg. Cav. G. Macchioro per l'a. 1908-909, Atti Par-
lam., Doc. XXVlll, p. 19). 
34. Si v. F. Battera, Le confraternite islnmiche soma/e di fronte al colonialismo (1890-1920): tra 
contrapposizione e collaborazione, in Africa, a. LIJI, n. 2, 1998, pp. 155-85. 
35. Di evidente ispirazione mahdista. La tesi è sottolineata in particolare da S. Sh. Sama-
tar (in op. ci t., Cambridge, 1982, p. 196). Non è certa, invece, una visita del Snyid in Sudan 
come riferito da altri autori (A Abdi Sheik, op. ci t., London, 1993, p. 48, N. Lécuyer-Saman-
tar, Mohnmed Abdulle HnsS!lll. Poète et guerricr de la Come de l'Afrique, Paris, ABC, 1979, p. 14 e 
R. S. O'Fahey, Enigma tic Saint. Ahmnd Ib11 Tdris nnd the Idrisi trndition, Evanston, Northwestern 
University Press, 1990, p.164). D'altra parte lo stesso Slzaykh al-Salih, fondatore e iniziatore 
del Sayid alla Salihiyya è su danese d'origine e numerose erano le comunità religiose su da-
nesi nel Hijaz. 
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Non fu solo l'azione di un uomo profondamente segnato nella sua biogra-
fia da un rapporto di scontro con il colonialismo britannico36, ma anche il 
prodotto di determinate condizioni ambientali. Il Sayid è essenzialmente un 
nomade anche se proveniente da un piccolo lignaggio di religiosi tradizio-
nalmente esercitanti tra i Dhulbahante dell'alto Nugaal. Emarginato da Ber-
bera si sposterà nell'interno, conosciuto fin dall'infanzia, sfruttando appie-
no le differenze e le naturali tendenze alla frammentazione della società 
nomadi ca, utilizzando un'accorta politica del divide et impera non diversa-
mente dalle potenze coloniali. Al suo movimento (i daraawiish) aderiranno 
segmenti di ogni grossa frazione settentrionale ma il nucleo rimarrà sempre 
e solo costituito dalla gran parte dei Dhulbahante, tra i quali era cresciuto e 
si era affermato come mediatore dopo averne emarginato la leadership tra-
dizionale, e i Bahgeri-Ogaadeen di cui era membro. Le altre frazioni, aderi-
ranno al movimento su pressione delle condizioni politiche generatesi di 
volta in volta, stretti tra l'espansione britannica, quella italiana e quella etio-
pica, oltre quella dell'emergente sultanato di Hobiyo (sotto "protezione" 
italiana). 
Ciò che rimane di una vera e propria guerra civile inter-somala è un 
bilancio drammatico tra esodo in zone più pacifiche e, là dove la presenza 
daraawiish sul territorio fu più stabile, decimazioni e crollo delle condizioni 
di esistenza. Un primo effetto sarà quindi l'inevitabile maggiore esposizio-
ne all'influenza politica coloniale alla vigilia degli anni Venti, quando il 
movimento collassa del tutto. Un altro effetto, che deterrrunerà per lungo 
tempo l'incapacità di tornare a una stabilità politica nella regione, è invece 
determinato dall'assenza per a1mi di una regolazione delle controversie 
secondo consuetudine (lo xeer) essendo in quegli anni affidata alla sola forza 
militare. Da allora, ogni mediazione risulterà estremamente più difficile. La 
capacità dei daraawiish di razziare impunemente senza alcuna sanzione con-
tribuì, così, a svalutare il significato delle sanzioni morali regolanti le rela-
zioni esterne dei clan37. A ciò si aggiunge la rottura dell'equilibrio tradizio-
nale tra autorità religiosa e potere politico, secondo il quale i detentori di un 
potere politico e nùlitare derivato dalla forza non fossero detentori di baraka, 
proponendo un modello militante mai più ripetuto nella regione da una 
36. Ne da ampio risalto N. Lécuyer-Samantar nella sua opera dedicata al Snyid (op. cit., 
Paris, 1979, p. 21). 
37. Come ha giustamente osservato S. Sh. Samatar, op. ci t., Cambridge, 1982, p. 199. 
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tariqa e oggi riproposto invece dalle organizzazioni riformiste radicali. Il 
Sayid rompe questo equilibrio e si propone come primo esempio nella sto-
ria somala contemporanea di leadership religiosa, politica e militare insie-
me. 
Il fallimento militare del movimento, che si esaurisce del tutto alla sua 
morte sopraggiunta per malattia nel1921, il lento ritorno dei diversi lignag-
gi alle proprie sedi originarie, il recupero di terreno della Qadiriyya sulla 
Salihiyya (la Salihiyya è oggi una confraternita del tutto minoritaria, rile-
vante solo nelle regioni meridionali) praticamente in tutto il settentrione 
somalo fatta eccezione per l'alto Nugaal (oggi la regione ha il nome di Sool), 
non debbono ingannare: aumenta non solo la frammentazione politica, in 
particolare dell'Ogaadeen, ma il fattore religioso emerge nella regione come 
possibile elemento di legittimazione dei movimenti di resistenza locali alla 
penetrazione europea. Le figure religiose acquisiscono in quel frangente un 
peso politico che mai fino allora avevano ottenuto. L'esempio più eclatante 
è naturalmente quello del movimento daraawiish che a un certo punto diven-
terà il catalizzatore di ogni risposta di tipo religioso, ma ve ne sono altri: dai 
Biyomaal del Banaadir, al movimento di Cabdiraxmaan Mursaal dell'Oltre-
giuba, al movimento degli ikhwan di Sheekh Maxamed Yuusuf, fino a Lijj 
Iyasu, imperatore d'Etiopia38. 
Va però sottolineato che questa sovrapposizione del politico con il reli-
gioso e l'emergere della leadership religiosa come leadership politica alter-
nativa a quella tradizionale è in buona parte già determinato da un proces-
so precedente di indebolimento delle istituzioni cianiche e dalla perdita 
della loro centralità. Questo è particolarmente vero nel Banaadir, ma anche 
come abbiamo visto nell'Ogaadeen. La presenza radicata delle turuq nel 
contesto somalo determina, così, diverse possibilità di processi di emanci-
pazione: non solo, quindi, nei rapporti clientelari nomadi-sedentari lungo i 
fiumi, valorizzando la terra e introducendo un concetto di proprietà in con-
trasto con la consuetudine, ma anche nella società nomadico-segmentaria, 
come legittimazione di fatto della separazione politica di alcuni lignaggi da 
altri dominanti - si veda il caso dei Makaahiil e dei Bahgeri dal resto del 
complesso Ogaadeen. In questo caso, vi è però la presenza coloniale ad 
38. Rimando per una più ampia trattazione a F. Battera, art. ci t., in Africa, a. LIII, n. 2, 
1998, pp. 155-85. 
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agire indirettamente da catalizzatore contribuendo a un orientamento in 
senso teocratico. Almeno su un piano di ideale verso cui tendere, la 'asabiyya 
(il legame di sangue) si ridimensiona a vantaggio dell'Umma. Nell'insieme 
è questo ideale a ridisegnare il politico in senso sovraclanico, anche se nel 
lungo termine, specie di fronte al fallimento, la 'asabiyya può riguadagnare 
il suo ruolo "naturale". Un'ambiguità ben presente sul terreno anche nel 
presente frangente politico, fatte le debite distinzioni. 
Il religioso ha così la possibilità di sovrapporsi al politico. Da allora, 
l'appello al jihad contro le potenze occidentali (o contro chi viene conside-
rato complice di queste) entra a far parte del patrimonio ideologico di quei 
clan che, allora, si trovavano soli di fronte all'espansione europea39. Oggi è, 
invece, prodotto e strumento di una volontà egemonica di alcuni in un con-
testo di forte frammentazione e mutamento sociale. 
2.1- Le turuq e il ruolo di penetrazione alla vigilia dell'"Impero" 
Merita una breve trattazione a parte il ruolo giocato dalle grandi con-
fraternite nel preparare un terreno politico favorevole alla penelTazione ita-
liana in Etiopia. Va premesso che in parte questa è stata possibile grazie 
all'indeterminatezza della frontiera italo-etiopica, definita nel1908 solo nel 
suo tratto più meridionale ma scoperta a nord dello Shabeelle. L'Italia con-
trollerà la frontiera settentrionale solo a partire dal1925. In quell'anno vi è 
la liquidazione del sultanato di Hobiyo, fino allora protettorato italiano. L'I-
talia ne eredita in qualche modo la posizione territoriale. Essa ricade in 
buona parte al di là dell'attuale delimitazione frontaliera tra Etiopia e Soma-
lia, peraltro sempre contestata da quest'ultima che la giudica sfavorevole, 
comprendendo località come Galaadi o Wardheere oggi in territorio etiopi-
co. La penetrazione politica verso la Somalia occidentale (o Etiopia orienta-
le) è, quindi, possibile se non altro per l'assenza di un controllo etiopico 
sulla regione dell'Ogaadeen. Fino al 1948 l'unica guarnigione etiopica sta-
bilmente insediata in territorio somalo è quella di Jijiga (sulla strada Harar-
Hargeysa), molto più a nord, raramente spostata a sud verso Degahbuur. 
39. Lo stesso tentativo, nel 1925, di creare un fronte unico tra i sultanati settentrionali 
per ostacolare l'occupazione italiana fu accompagnato da appelli religiosi. 
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Con l'occupazione territoriale del sultanato di Hobiyo l'Italia ne eredi-
ta anche una certa influenza politica, dati i buoni rapporti del sultanato con 
parte della leadership tradizionale ogaadeen40. Non solo, l'Italia sarà capa-
ce, una volta rientrati nelle loro sedi originarie/ di allacciare buone relazio-
ni con i Bahgeri, il clan del Sayid41. 
Ma la penetrazione politica verso occidente, già a partire dal1925 (se ne 
raccoglierà i frutti nel 1936), avviene grazie all'intercessione delle grandi 
turuq, della Salihiyya e della Ahmadiyya/ certo/ ma in particolare della 
Qadiriyya. Se la prima ha una sua influenza sull'alto corso dello Shabeelle 
(non sugli Ogaadeen ma sull'importante clan degli Ajuraan42)1 la seconda 
gioca un ruolo importante per quanto minore nel Baie, tra gli Arsi-Oromo, 
in quanto custode del celebre santuario di Sheekh Xuseen43. li rapporto con 
la Qadiriyya nell'Ogaadeen si è invece consolidato negli anni dello jihad 
daraawiish. La Qadiriyya subirà in quegli anni ripetute agressioni da parte 
del movimento del Sayid, tanto che alcune sedi saranno costrette a passare 
volenti o nolenti alla Salihiyya. È quindi evidente come queste confraterni-
te abbiano cercato una tutela esterna, il sultanato di Hobiyo soprattutto, ma 
anche l'Italia (occasionalmente l'Etiopia). 
Un episodio storico passato sotto silenzio come quello del movimento 
ikhwanl sorto nel 1916-17 a sostegno della politica fìlo-islamica di Lijj 
Iyasu44, illustra bene la natura dei rapporti tra la Qadiriyya "etiopica" e l'I-
talia. Se da un lato gli ikhwan, pur di matrice salihi, riuscirono a raccogliere 
le turuq qadiri dell'Ogaadeen in funzione anti-"cristiana"45, queste si aster-
40. Per una più completa h·attazione della breve ma intensa storia del sultanato si v. F. 
Battera, Politicizzazione ed evoluzione della forma Stato nell'Islam periferico: il caso della Somalia 
nord-orientale. Dal Sultanato Majeerteen a Hobiyo", in E. Fasana (a cura di), Ai confini degli impe-
ri: nuove linee, nuove frontiere, Cedam, 1998, pp. 45-83. 
41. Fonte: da "Direttive per l'oltreconfine", R0 . Governo della Somalia, l ago. 1932, 
ASMA! 89/18, f. 71. 
42. Si tratta del ramo di Sl1eekh Maxamed Guuleed. 
43. La custodia spetta all' Ahmadiyya di Sheekh Cali Maye (si v. E. Cerulli, I Sidamo e lo 
stato musulmano del Bali, in Studi Etiopici, II, 1938, pp. 346-52). 
44. A Menilek succedette il nipote Iyasu, la cui politica in favore dell'elemento musul-
mano etiopico (lo stesso Iyasu si convertì), dell'Impero ottomano e degli Imperi centrali 
durante la I guerra mondiale provocò il suo rovesciamento. Zauditu, una delle figlie di Meni-
lek, fu riconosciuta reggente e Tafari, figlio di ras Makonnen erede al trono. 
45. Il movimento di Slzeekh Maxamed Yuusuf fallì dopo una severa sconfitta inflittagli, 
nell'agosto 1917 nel Baie, da Dejak Bayanè. !l movimento era formato da elementi provenienti 
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ranno da una aggressione aperta verso la colonia italiana461irnitandosi a un 
appoggio anti-etiopico. È inevitabile che con la fine degli ikhwan il rapporto 
si consolidi diventando un sostegno importante alla cosiddetta "politica di 
oltreconfine"47, di preparazione alla nascita dell'"Impero". In cambio la 
Qadiriyya godrà, negli anni che precedettero la costituzione dell"' Impero", 
di un aiuto finanziario tale da consentirne un'ulteriore espansione48. 
Il fascismo rappresenta, però, un cambiamento rivoluzionario nel rap-
porto con le popolazioni colonizzate. La politica religiosa che ne segue 
diventa, allora, uno strumento per il radicamento di un ordine politico 
nuovo. Il fatto di favorire l'Islam attraverso la costruzione di madaris (scuo-
le coraniche), moschee, tribunali islamici fino nel Jimmaa e nello Shewa, il 
progetto di riportare Harar agli antichi splendori facendola diventare uno 
dei più grandi centri nel mondo islarnico49, rientrano sì in una particolare 
attenzione rivolta alla parte islamica dell"' Impero", ma non per un partico-
lare rispetto religioso, quanto per l'esigenza di un maggiore controllo poli-
tico delle popolazioni oltreché un'avversione particolare del regime fascista 
verso le leadership politiche cristiane dell'Etiopia. La religione diventava 
quindi un potenziale di consenso. In questo senso la politica filo-islamica è 
mezzo di propaganda e di consenso intorno al progetto fascista, ma le stes-
se istituzioni religiose perdono ogni autonomia politica subendo al contra-
rio un controllo sempre più stretto da parte dello Stato coloniale. Da allora, 
la politica italiana verso le confraternite muterà, diretta più o meno aperta-
da tutte le popolazioni musulmane del Corno d'Africa. Nacque in ambiente sufi come è evi-
denziato dal termine ikhwan con il quale si definivano gli adepti. Sheekh Maxamed Yuusuf era 
stato scelto quale khalifa salihi per l'Ogaadeen da a/-Siwykh b. Salih. Fuggito da Berbera a 
Gibuti per evitare l'arresto spiccato dalle autoritcì inglesi, era riparato con altri fuoriusciti 
somali e gibutini nell'Ogaadeen (F. S. Caroselli, Ferro e fuoco in Somalia, Roma, Sindacato Ita-
liano Arti Grafiche, 1931, pp. 233-4). 
46. Al movimento degli ikhwnn aderiranno soprattutto le sedi ogaadeen più meridiona-
li (quelle cioè solo sfiorate dalle aggresioni dnrnnwiish) come Ellaan o Dimtu (di Sheekh Cali 
Maxamuud Qaadir) (fonte: Min. delle Colonie, "Questioni verso l'Etiopia", set. 1917, Asmai 
66/9, f. 90). 
47. Si v. n. 38. 
48. Alla fine degli anni Venti verrarmo finanziate tre nuove sedi di tnriqa: a Unsi, Gode 
e Galaadi, tali da coprire quasi per intero la regione somala dell'Etiopia (fonte: da G. Corni 
[Governatore della Somalia Italiana], "Riassunto della mia azione di governo nel triennio 
1928-31", Mogadiscio, 3 giu. 1931, Asmai, Somalia, 89/13-50). 
49. Tale era il programma di Graziani (C. Marongiu Buonaiuti, Politica e religioni nel colo-
nialismo itnlimw (1882-1941), Roma, Giuffrè, 1982, pp. 276-9). 
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mente verso una limitazione della loro influenza politica50. La stessa espan-
sione della shari'a ne farà le spese a vantaggio del "testur" (lo xeer del lin-
guaggio coloniale italiano )51. Vi sarà il ritorno dei capi tradizionali (i "capi-
stipendiati", o capo-qaabiil nella traduzione somala) anche se privati dell'o-
riginaria autonomia politica, semplici mediatori tra amministrazione e 
popolazioni colonizzate. 
3. Le grandi confraternite di fronte alla nascita e allo sviluppo del 
movimento nazionale: dimensione locale o "voce" nazionale? 
Quello nazionalista è essenzialmente un fenomeno nato in ambiente 
urbano prima di investire la periferia rurale. La tradizione storica somala 
vuole l'urbanesimo confinato ai margini delle aree nomadiche e rurali: sulla 
costa meridionale, nel Banaadir (da Mogadiscio a Baraawe), o a Harar (oggi 
in Etiopia). Gli sviluppi commerciali del XIX secolo lo estendono, sempre 
sulla costa, al di fuori del Banaadir. L'età coloniaie e il radicamento del-
l' amministrazione nell'interno consentono l'apertura di mercati interni o 
intorno a centri religiosi di origine recente (Hargeysa e Baardheere) o a 
nuovi centri politici (Gaalkacyo). Ma è sempre nel Banaadir che il fenome-
no urbano è più maturo, avvalendosi non solo di una comunità commercia-
le cosmopolita (arabi d'origine yemenita e comunità indo-pakistane) ma 
anche di una radicata comunità artigiana. È qui che matura, quindi, la 
forma più avanzata del nazionalismo somalo. È anche una delle ragioni per 
50. Questa preoccupazione di confinare il ruolo delle confraternite alla mera sfera del 
religioso è già del resto espressa in un articolo del1923 dal Cerulli (Note sul movimento musul-
mano in Somalia, in Rivista degli Studi Orientali, a. X, 1923, pp. 1-36). 
51. Della nuova politica italiana sono significative queste preoccupazioni espresse dal-
l'allora governatore M. Rava: "Raccomando in modo particolare la sorveglianza sui Cadi. L'ammi-
nistrazione della giustizia indigena è delicatissimo strumento politico ... " e "Per quelle ragioni che 
consigliano di mantener sempre saldo l'organismo etnico della cabila, e di rafforzame i principi tradi-
zionalistici (v. "testur" ), ostacolando invece lo sviluppo dei concetti unitari is/amici ... è chiaro come 
sia contrario ad ogni nostro interesse, e sommamente pericoloso, la costituzione o lo sviluppo di nuove 
giarnie ... " (fonte: da "Direttive di Governo", Regio Governo della Somalia, eire. gov. del2 
mag. 1932 [Riservatissima], in Asmai, Fondo Caroselli). 
In somalo "tastuur", storpiatura del persiano "dustur". Il significato originario era quello di 
consigliere, quindi si trattava originariamente· di un titolo. Attraverso l'arabo assunse il signi-
ficato di modello, formulario, registro, ecc. 
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cui, dopo il1960, con l'unione fra le due Somalie, prevarrà un modello for-
temente sbilanciato a sud. 
L'urbanizzazione espone la nuova classe commerciale alle influenze 
esterne: il sistema tradizionale di produzione somalo, in larga parte basato 
sulla pastorizia, entra, così, a far parte di un sistema più ampio, si commer-
cializza, e questo consente a una classe sempre più ampia il contatto con il 
mondo esterno. Infine, le necessità amministrative delle colonie richiedono 
l'impiego crescente di personale locale formato in gran parte localmente ma 
sui programmi_ educativi della "madrepatria" e quindi sostanzialmente 
acculturato o esposto a un'acculturazione di tipo occidentale. Le vicende 
politiche nella regione, dalla conquista dell'Etiopia nel1936, al collasso del 
colonialismo italiano nel 1941, con il reclutamento di migliaia di somali 
nelle forze di polizia e negli eserciti, allargano poi la partecipazione e l'e-
sposizione della periferia alle idee di matrice europea, inoltre uniscono, 
anche se per pochi anni (dal1936 al 1948), i Somali, tutti o quasi, sotto un 
unico governo, contribuendo così a determinare quelle condizioni in cui 
maturerà e crescerà l'idea nazionale. 
Non diversamente dagli sviluppi di altri nazionalismi il prodotto e l'e-
sito del processo di indipendenza sono diversi dalle idee che ne hanno 
nutrito la battaglia politica. Lo Stato soma] o e le sue élite saranno così il frut-
to dell'incontro tra diversi attori, nuovi e vecchi, del maggiore o minore 
peso di alcune comunità rispetto altre nella classe politica o militare, dello 
stesso contesto internazionale. A un'idea essenzialmente laica (o laicista), 
anti o a-cianica, vagamente influenzata da tendenze socialisteggianti - non 
secondaria è stata l'influenza nasserista o del Congresso nazionale indiano 
- farà riscontro, negli anni "democratici", un Parlamento fortemente condi-
zionato dalla "periferia" e dai suoi interessi, espressi da un notabilato cre-
sciuto ai margini ma protetto dallo Stato coloniale. Notabilato che è essen-
zialmente una classe ibrida prodotto dello Stato coloniale. Non più tradi-
zionale, sebbene quasi sempre espressione degli stessi lignaggi dei capi tra-
dizionali, mantiene con questi ultimi un rapporto ambiguo, fatto in alcuni 
casi di dipendenza, in altri di competizione. La sua legittimazione è, perciò, 
insieme "tradizionale" e dipendente dallo Stato moderno. La costruzione 
del proprio potere politico verrà giocata anche su questo doppio binario e 
sulla capacità di agire sia in termini nuovi che in termini "tradizionali". 
La capacità del nuovo Stato di armonizzare un'idea innovativa con una 
prassi politica ibrida è il prodotto dell'accettazione del gioco politico "libe-
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rale". Fino al colpo di Stato del 1969, per quanto in presenza di elezioni 
viziate (peraltro mai in maniera macroscopica), ogni governo troverà la sua 
legittimazione in Parlamento. Per quanto esprima una politica fortemente 
frammentata, come frammentato è il paese nella sua complessità di locali-
smi, la breve età "liberale" (dal1956, con il primo Parlamento eletto, al1969) 
è comunque rappresentativa di un passaggio politico dallo Stato coloniale a 
uno Stato "somalo", con tutta la sua difficoltà di definizione. In esso la sfera 
del religioso giocherà un ruolo marginale, al massimo sussidiario, espres-
sione più della propria dimensione locale che una vera e propria "voce" 
nazionale. 
3.1 -Nell'ex Somalia italiana 
Eppure una parte non secondaria della prima generazione della leader-
ship del SYL proviene per formazione, o origine, anche dalla rete religiosa 
meridionale (qadiri)52. Lo sono sicuramente tre dei 13 fondatori del SYC 
(Somali Youth Club), nel1943: Sheekh Cabdulqaadir Sheekh Sakhaweddin e 
i due fratelli Sharmaarke, Yaasiin (mente del gruppo) e Daahir Xaaji 
Cismaan. Ciò nonostante la piattaforma è più laica del SNL del Somaliland 
anche se non mancano gli accenti religiosi n1.a visualizzati in chiave nazio-
nale (anti-coloniale). La ragione sta forse in un minor legame iniziale con la 
periferia e il carattere urbano e progressista di questa leadership che pro-
viene in piccola parte (ma a mio avviso significante), per nascita, dal sulta-
nato di Hobiyo e che ha quindi già sperimentato un'esperienza di Stato 
locale53. Proprio per questo scarso legame dell'ambiente banaadiriano con 
la periferia la linea è ideologicamente più nazionalista, manifestatasi con-
trariamente al Somalilanà, anche con la scelta iniziale, poi abbandonata, di 
una scrittura nazionale ('Ismaniyya)54 e, in generale, il forte interessamento 
52. Uwaysiyya (i discepoli di Sheekh Awes) e Rahmaniyya (i discepoli di Sheekh Suufii). 
La ~Jrima si riorienterà poi localmente verso lo HDMS (Hizbia Digil Mirifle Somali), princi-
pale partito d'opposizione espressione dei circuiti cianici meridionali (Digil e Mirifle). 
53. Tra essi sempre i due fratelli Sharmaarke. Un loro cugino, Cabdirashiid Cali Shar-
maarke sarà il secondo presidente della Repubblica. 
54. Anche la scrittura 'Ismnniyya è prodotto dell'intelligentsia hobiyana. Il suo autore, 
Cismaan Yuusuf Keenadiid è figlio del fondatore del sultanato. 
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e impegno nei programmi educativi moderni. Anche sul piano religioso la 
propensione dell'ambiente banaadiriano è a vocazione maggiormente inter-
nazionale: espressione di un sufismo colto, lontano da tentazioni "claniste", 
poco localista quindi. È inevitabile che alcuni sue figure più giovani subiro-
no l'influenza delle correnti di pensiero più moderno, tra cui un certo inter-
nazionalismo e simpatie socialiste (ma non comuniste)55. Un altro dei tredi-
ci fondatori, Xaaji Muxamad Xuseen, banaadiriano, di formazione sufi, con 
forti legami con al-Azhar, uscirà polemicamente dal SYL nel1957 per fon-
dare una formazione politica con un'impronta nazionale più radicale, la 
GSL (Great Somalia League), fortemente venata di nasserismo, e nella per-
sona di Xaaji Xuseen successivamente vicina anche a un certo riformismo 
islamico. Ma questo è ancora del tutto insignificante. Negli anni della lotta 
per la totale emancipazione politica del paese, l'ambiente religioso so malo è 
ancora essenzialmente sufi. La stessa "classe" degli slzeekhiyo, certamente la 
sua parte più educata, vide così nella SYL il mezzo per un superamento del 
tribalismo. 
Sul piano nazionale, nel gioco politico locale, le confraternite gioche-
ranno quindi un ruolo del tutto sussidiario. Radicate nel territorio, specie 
nell'ambiente meridionale, diventarono sostegno alle formazioni politiche o 
a i candidati dominanti localmente: la SYL nella Somalia centro-settentrio-
nale o nell'Oltregiuba, lo HDMS (Hizbia Digil Mirifle Somali), più tiepido 
verso il progetto nazionale avanzato dal SYL, nella regione tra lo Jubba e lo 
Shabeelle. Questa sussidiarietà diventerà totale marginalità politica nell'era 
Barre. 
Nell'ex Somalia italiana la "conquista" politica della periferia (soprat-
tutto settentrionale) da parte del SYL si compierà, piuttosto, attraverso l'in-
filtrazione nella gendarmeria, fondata dai Britannici, che reclutando in par-
ticolare tra i clan nomadici settentrionali ne spiega la rilevante composizio-
ne nella classe militare nel successivo regime. 
55. Tra l'altro, questo "neo-internazionalismo" si esprime anche in un atteggiamento 
non anti-sufi, come è stato avanzato (A. A. Castagno, Sat11n/i Republic nnd Frenclz Somalilnnd, 
in E. Kitchen (a cura di), The Educnted Africnn: n Country-by-Countn; of Educntionnl Development 
in Africa, New York, Praeger, 1962, p. 521), ma di superamento dellocalismo delle turuq. Vi 
è, infatti, un progetto di superamento del clanismo attraverso lo sradica mento" of n/l hamiful 
prej udices nnd ili feeling between tribes, rers nnd tariqa 's". 
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3.2- Nell'ex British Somaliland 
La scarsa esperienza d' urbanizzazione del Somaliland rispetto al 
Banaadir, unito al maggior legame della nuova élite con la periferia spiega-
no il perché dell'origine religiosa dei primi fenomeni nazionalistici nel Bri-
tish Somaliland, peraltro già visibili negli anni Trenta per i maggiori spazi 
offerti dal colonialismo britannico alla partecipazione politica. Questa carat-
teristica del movimento nazionale nel Somaliland si mantiene inalterata fino 
alla nascita del SNM (Somali National Movement) nei primi anni Ottanta. 
Questi movimenti contrariamente al movimento politico cresciuto negli 
anni Quaranta in Somalia nascono in opposizione all'insegnamento del 
somalo a livello scolastico56. Ma è dall'unione con associazioni di categoria 
come la Somali Transport Company che nascerà su una piattaforma politi-
ca più laica la Somali National League (SNL) nel 1947, nell'anno in cui 
nasceva in Somalia la Somali Youth League (SYL). La composizione sociale 
è comunque la stessa, si tratta in larga parte di commercianti o clerks (impie-
gati) dell'amministrazione. 
Con l'età del nazionalismo, le turuq perdono, similmente al resto del 
mondo islamico, il loro ruolo politico e parte del ruolo sociale assunto in 
passato, al contrario del periodo dell'amministrazione coloniale dove ave-
vano goduto di un riconoscimento quasi ufficiale. Pagano, come ovunque, 
gli effetti della nascita dello Stato moderno e la polìtìcìzzazìone crescente su 
temi di carattere "nazionale". Lo stesso obiettivo dell'indipendenza e dì 
unità di tutti i Somali non può che comportare il sacrificio della dimensione 
e della diversità locale. Il loro ruolo viene, così, relegato a un livello popo-
56. Tra questi merita ricordare la Somali Islamic Association di Xaaji Faarax Cumar, poi 
esiliato ad 'Aden. L'opposizione all'introduzione della scrittura somala partì dalle reti sufi 
qadiri per poi estendersi a quella salihi più radicata nella valle del Nugaal (oggi regioni di 
Sool e Togdheer). Uno dei più attivi in questo senso era Xaaji Ibraahin Cigaal, padre del futu-
ro leader del Snl e oggi del Snm (Maxamed lbraahin Cigaal). 
Lo stesso movimento nazionale nell'Ogaadeen è stato animato (o ha avuto il sostegno) a par-
tire dal circuito religioso prossimo a quello sufi. Movimenti come Nasr Allah ("aiuto di Dio"), 
sorto sullo stampo del Hizb Allah ("partito di Dio") dello Hawd, è probabile giocassero un 
ruolo di raccordo tra il movimento pan-somalo dell'Ogaadeen e quello oromo del Baie 
durante la sollevazione del 1963. La sua leadership residente a Mogadiscio era formata da 
religiosi ed insegnanti in buona parte formati in Egitto. a. Mercakis, I11e 1963 Rebellion in the 
Ogaden, in T. Labahn (a cura di), Proceedings of the Ilnd International Congress ofSomali Studies, 
Hamburg, vol. II, 1984, pp. 291-309). 
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lare, non di azione politica o di trasformazione della società (ruolo assunto 
tra gli inizi del XIX secolo e gli inizi del XX), ma solo di funzione religiosa; 
e anche in questo caso, con il progredire dell'educazione moderna, il ruolo 
si ridimensiona per la concorrenza dell'Islam modernizzante espresso da 
una nuova classe di 'ulama', di formazione non-sufi o anti-sufi57 sempre più 
legata all'aspetto ufficiale e legalistico e più "nazionale" nella sua espres-
sione politica. Non diversamente, le leadership tradizionali vengono margi-
nalizzate salvo continuare a giocare un ruolo politico solo laddove lo Stato 
non è in grado di agire come mediatore. Sono subordinate, oggi, al"politi-
co", domani, lo saranno con il"militare", perché questi diventano canali più 
efficaci di formazione di nuove leadership. Con il primo governo democra-
tico si ridurrà, infine, l'ambito dei tribunali religiosi (qadi) a questioni ine-
renti esclusivamente lo statuto personale. 
4. Il ridimensionamento dello spazio religioso sotto il regime militare 
e nascita delle prime organizzazioni "islamiste" 
Il colpo di Stato del1969, che segna l'ascesa del potere militare, giunge 
in un momento di incertezza politica del regime democratico, segnato da 
una crescente frammentazione prodotto di un gruppo dirigente non più in 
grado d i esprimere al centro una politica veramente nazionale. È la crisi, 
quindi, dello Stato "so malo" e dell'equilibrio raggiunto tra centro e perife-
ria. L'unica forza apparentemente esterna al gioco politico è quindi quella 
militare, l'unica capace di imprimere al paese una "svolta" nelle politiche di 
sviluppo. Negli anni democratici l'Esercito, infatti, è stato mantenuto al di 
fuori della logica dello scambio politico del notabilato. Piuttosto, i suoi qua-
dri sono cresciuti nella tensione nazionalista dei primi anni del SYL, ali-
mentata negli anni Sessanta da continue frizioni sui confini e dalle questio-
ni dell'Ogaadeen, Gibuti e del NFD (il North Fronteer District del Kenya). 
Alla tensione nazionalista si aggiunge la propensione verso il sociali-
smo o al marxismo di molti dei suoi quadri. Negli anni Sessanta/Settanta, 
d'altra parte, le simpatie socialiste (o marxiste) sono molto comuni negli 
57. Questo è il caso delle numerose scuole di matrice "wahhabi" e di finanziamento sau-
dita che proliferano nei centri amministrativi a partire dagli anni Sessanta (un nuovo impul-
so avverrà con l'adesione alla Lega araba negli anni Settanta). 
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eserciti del Terzo Mondo. Esse si coniugano con il nazionalismo perché in 
grado di assicurare una maggiore capacità di gestire politiche di sviluppo 
centraliste, a torto o a ragione ritenute allora le uniche in grado di far usci-
re i paesi del Terzo Mondo dal sottosviluppo. Come la gestione dello Stato 
somalo da parte del regime Barre sia poi degenerata rapidamente, specie a 
partire dalla sconfitta dell'Ogaadeen, in una gestione corrotta (molto di più 
del regime precedente), incapace di perseguire alcuna seria politica di svi-
luppo se non quelle funzionali alla durata del regime stesso, il tutto aggra-
vato da un regime illiberale e di polizia non è materia del presente inter-
vento58. Qui interessa evidenziare i tratti fondamentali della politica reli-
giosa del regime e come questi hanno reso possibile negli anni del collasso 
una prospettiva politica di tipo islamista. 
Ora, tra le politiche nazionali realizzate nei primi anni del regime vi è 
l'introduzione di una nuova scrittura nazionale. Questa dovrebbe consenti-
re, almeno nelle intenzioni, il controllo dei programmi educativi e la forma-
zione delle giovani generazioni, togliendole di fatto dall'influenza esercita-
ta dalla scuola di matrice religiosa59, oltre a fornire uno strumento di pro-
paganda e mobilitazione con l'invenzione di un nuovo lessico. 
La scelta dei caratteri latini offese l'establishment religioso in tutto il 
paese ma in particolare nel nord. A questo s'aggiunse nel1974 un nuovo 
codice giuridico riguardante la famiglia, unico ambito lasciato di esclusiva 
pertinenza ai tribunali shari'a nel regime democratico. La nuova legge ebbe 
come effetto un'ancora più marcata sollevazione degli ambienti religiosi, 
questa volta nello stesso Banaadir, la cui tradizione di scuole giuridiche era 
la più avanzata. Nel19751a reazione del regime non si fece attendere e dieci 
'ulama' venivano messi a morte. Fu forse uno dei primi provvedimenti di 
repressione collettiva, fino allora confinata sul piano personale. Il primo 
esteso all'ambiente religioso. Segnava così la seconda rottura con la società 
e la sua tradizione: lo Stato, dopo aver seppellito l'esperienza democratica, 
58. Rimando per questo ad altre pubblicazioni: D. Compagnon, Somalie: de l'E tnt w for-
mntioll lì l'Etat e/l pointil/é, in J. -F. Médard (a cura di), Etats d'Afrique noi re. Formati011, nzéca-
nismes et crise, Paris, Karthala, 1991, pp. 205-40; l. M. Lewis, Ki1nll Sung in Somalia: tlze End of 
Tribolis111?, London (ciel.), 1976; Ahmed I. Samatar, op.cit., London, 1988; F. Battera, Fattori di 
frammentazione e ricomposizione nella Sol!lnlia contemporanea, in Collana Quaderni, n. 29, lug. 
1997, Milano, Ispi. 
59. Tutte le scuole cmaniche il cui insegnamento era esercitato specie in periferia da 
ustad di formazione più tradizionale- sufi- o nuova- "wahlznbi". 
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portava un'aggressione ai valori religiosi, peraltro largamente condivisi, 
dopo aver colpito l'ambiente rurale con le politiche di de-nomadizzazione e 
de-tri balizzazi o ne. 
Le prime formazioni a ispirazione islamica nascono come reazione alle 
politiche laiciste o anti-establishment religioso da parte del regime. Una 
delle prime è, quindi, la Wahdat Shabab al-Islami ("Unione della Gioventù 
Islamica", conosciuta in somalo semplicemente come Waxda) nata nel nord-
ovest, a Hargeysa, a opera di un gruppo di giovani 'ulama'. In realtà, la 
Waxda nasce come formazione politica già nell'agosto del 1969, quindi di 
poco precedente il colpo di Stato militare. Dopo il passaggio di regime 
sopravvive ma non come organizzazione politica se non come tessuto di 
scuole coraniche. Il salto di qualità verrà compiuto su pressione dell'ado-
zione ufficiale del socialismo scientifico con l'opposizione dei circuiti reli-
giosi tradizionali e/ o "islamisti"60 al regime e alle sue scelte politiche, tra 
l'altro il nuovo codice di famiglia. Il nuovo contributo ideologico proviene 
dai paesi del Golfo e dalla diaspora, dai testi di Sayyid Qutb e al-Mawdudi, 
molto critici verso i sistemi politici importati dall'occidente o dall'oriente 
europeo61. Per la sua attività di opposizione al regime l'attività della Waxda 
verrà interdetta nel1978, per risorgere in occasione dell'esplodere del con-
flitto in Somalia nordoccidentale nei primi anni Ottanta. 
A differenza dell'ex Sornaliland il movimento islamico nell'ex Somalia 
italiana assume una sua struttura e forme d'azione solo nel1975 in occasio-
ne dell'opposizione all'introduzione del codice di famiglia. Nasce così a 
Mogadiscio la al-Jama'at Ahl al-Islam ("L'organizzazione della gente deli'I-
slam", conosciuta come Ahli), su iniziativa di Sheekh Maxamed Macallin 
Xasan, formato, come buona parte degli 'ulama' del Banaadir, nella celebre 
60. Con il termine "tradizionale" mi riferisco ai circuiti religiosi rappresentati dalle 
turuq sufi e dagli 'ulmna' che aderiscono alle scuole giuridiche storiche (madhlwb); con quello 
"islamista" ai nuovi circuiti religiosi. Parte di essi rompono con la tradizione giurispruden-
ziale auspicando una riapertura dell'ijtihad, cioè dell'interpretazione delle fonti della shari'a 
(innanzitutto il Corano), chiusa dalle grandi madhhab nel XII secolo, per ricollegarsi con una 
presunta "tradizione" precedente. 
61. Egiziano, il primo, pakistano, il secondo sono un po' i mai tre à pe11ser di tutti i movi-
menti islamici contemporanei. Il primo morirà impiccato nel1966, il secondo muore nel1979. 
Qutb esprime la preoccupazione di una necessaria osmosi tra il 'alim-predicatore-critico e un 
movimento organizzato (si v . B. Etienne, L'islamisme radical, Paris, Hachette, 1987, trad. it. per 
Rizzoli, 1988, p . 130). La da'wa ("chiamata, appello", ma qui assume il significato più politi-
co di "propaganda") diventa così progetto politico oltreché dovere di ogni 'alim. 
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università di al-Azhar del Cairo. Sh. Macallin ha una formazione tradizio-
nale alle spalle, proviene dalla cerchia sufi qadiri del Banaadir, ma se ne 
distacca con la nascita della Ahli e con le scelte ideologiche del movimento 
prossime a quelle dei testi di Sayyid Qutb. La Ahli non avrà però vita facile 
in clandestinità. Contrariamente alla Waxda sarà continuamente vittima di 
ripetute scissioni, motivate da ragioni di leadership o ideologiche. Nascono 
così, sempre nel Banaadir, la al-Jama'at al-lslah ("L'organizzazione per la 
riforma", conosciuta come lslaax), su influenza della diaspora banaadiriana 
in Arabia Saudita62, la al-Takfir wa l-Hijra ("Scomunica e Migrazione"63), dai 
metodi violenti, e nel1978 il gruppo as-Salafi ("La purezza"), più influenza-
to dalle università saudite e quindi dalla dottrina wahhabi che condannano 
le discipline sufi come bida' (=innovazioni)64. Negli anni Ottanta verranno 
ripetuti tentativi di unione tra le diverse organizzazioni. Nel 1982 nasce 
finalmente così, dall'unione tra Ahli e Salafi, lo Hizb al-Ittihad al-Islami ("Par-
tito dell'Unione Islamica", comunemente conosciuto come ltixaad), destina-
ta a divenire l'organizzazione islamica più importante nel Como d'Africa. 
L'Itixaad è quindi il prodotto dell'unione tra le dottrine di Qutb e quelle 
wahhabi, cosa che non mancherà successivamente di avere delle conse-
guenze nei primi anni Novanta con una successiva proliferazione di orga-
nizzazioni islamiche, prodotto in parte della frammentazione locale, in 
parte da ragioni ideologiche o adesione a diverse reti di finanziamento. 
62. Anche se adotterà l'ideologia degli nl-Jkhwnn al-Musfillllt/1 -i "Fratelli Musulrnani" -
egiziani, tanto da aderire a questa organizzazione a livello internazionale. 
63. Hijrn ha il significato di migrazione, intesa come rottura con la 'asabiyya e le sue 
norme o come "ritiro" dal dar al-harb (=territorio della dissidenza) nel dar al-Islam (=territo-
rio governato dalla shari'a). Richiama l'emigrazione del profeta da Mecca a Madinah e la con-
seguente rottura con il suo ambiente tribale. Nel caso di questa organizzazione il dar a/-harb 
viene identificato come la stessa Somalia governata dalla miscredenza (il regime Barre). Il 
termine llijra, nel linguaggio politico dell'Islam, è in questo caso associato a quello di jilzad 
(=la guerra santa) (si v. P. Branca, L'Islam delle origini e la guerra, in P. Branca e V. Brugnatel-
li (a cura di), Studi arabi e islamici, Milano, lsmeo, 1995, p. 53) e traduce la militanza del grup-
po e la sua ideologia ji/wdista. La Takfir si associerà all'omonima organizzazione operante in 
Egitto (si v . A Aqli, Historical Development oj Islamic Movements in the Horn oj Africa, art. non 
pubbl. pres. alla First Conjerence of Tl1e Europea11 Association of Soma/i St11dies, Soas, University 
of London, 23-25 Sept. 1993, p. 8). 
64. Non pare vi sia mai stato però un richiamo ideologico alla guerra santa del Sayid agli 
inizi del secolo. Le ragioni stanno sicuramente nella matrice sufi, per quanto militante, del 
movimento dnraawiish. 
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Da una prima lettura del fenomeno islamista in Somalia, per quanto 
limitato dall'estrema ristrettezza delle fonti a disposizione si può distingue-
re tra una corrente integralista e una fondamentalista (o neo-fondamentali-
sta)65. L'una non esclude l'altra come dimostra la loro presenza in un'unica 
organizzazione come la Jtixaad e probabilmente la Waxda. Entrambe predi-
cano un ritorno alle fonti, ma la corrente "integralista" pone l'accento sul 
rinnovamento morale, mentre quella "fondamentalista" sul superamento 
delle innovazioni - bida'. Se entrambe le correnti concordano su un pro-
gramma politico di massima -l'introduzione della shari'a- e sulla necessità 
di un intervento diretto nel e sul sociale, dissentono nell'attitudine da tener-
si nei confronti del sufismo come etica, compatibile con w1 certo "integrali-
smo" e invece opposto al formalismo dei "fondamentalisti". Vi è quindi un 
possibile terreno di incontro tra la rete "integralista" e quella costituita dalle 
turuq tradizionali (almeno nel nord-ovest), anche se nei fatti prevarrà una 
tendenziale competizione politica dato che le prime cercheranno di sosti-
tuirsi alle seconde. A livello pratico, infine, questa distinzione ideologica 
traduce piuttosto la frammentazione del campo islamista. 
Tutte queste correnti di rinnovamento religioso hrumo naturalmente 
un'origine esterna alla regione. Nascono ad opera della diaspora in Egitto, 
in Sudan e nel Golfo Persico, sui testi di Qutb e Mawdudi, o formate nelle 
università saudite. Vi è infatti negli aimi Settanta un boom dei contatti con 
l'esterno mediati non solo dall'attività commerciale66 ma dalle diverse ini-
ziative di acculturazione nel mondo islamico, in particolare grazie all'opera 
dell'Arabia Saudita volte a contrastare l'influenza nasserista di al-Azhar, 
che già è operante in Somalia negli anni Sessanta. Dal 1960 al 1979 nasce-
ranno in ordine cronologico: l'Università Islamica di Madinah (1960), La 
Lega del Mondo Musulmano a Mecca (1962), l'Assemblea Mondiale della 
gioventù musulmana a Riyad (1973), il Consiglio Superiore delle Moschee 
(1974) e l'Organizzazione Mondiale d'assistenza islamica (1979), quest'ulti-
65. O. Roy (L'échec de l'Islam politique, Paris, Edition du Seui!, 1992) preferisce distingue-
re tra islamismo e neo-fondamentalismo. Entrambi prodotto del riformismo salafista, ma 
distinti nelle strategie d'azione. Il primo rivoluzionario, il secondo più orientato a una stra-
tegia di conquista della società dall'interno. Come vedremo anche questa distinzione è effi-
cacemente applicabile al contesto somalo. 
66. R. Marchal, 11w Po~t Civil War Soma/i Busi11ess Class, European ComrnissionjSoma-
lia Unit, Nairobi, 1996. 
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ma attiva fra i profughi67. Tutto questo attivismo è coerente del resto con la 
dottrina wahhabi in vigore in Arabia Saudita che fa della da'wa (=''l'appel-
lo") un dovere di missione e propaganda all'esterno. Buona parte di queste 
organizzazioni diventeranno così strumenti di finanziamento di altre ini-
ziative in tutto il mondo islamico, nel campo educativo (costruzioni di uni-
versità e centri studi, borse di studio, ... ) e in quello della costruzione di 
nuove istituzioni religiose. Parte degli studenti somali all'estero avranno 
così un'istruzione presso le università saudite o in Egitto e in Sudan, presso 
l'università islamica africana di Khartoum (al-Merkaz al-islami al-ifriqi), fino 
in Pakistan, per citare i paesi più attivi nella da'wa. 
È quindi una nuova corrente di islamizzazione che non manca di avere 
influenza sulle stesse organizzazioni politiche che nascono in opposizione 
al regime. La stessa Waxda opererà all'interno del SNM, sorto in opposizio-
ne al regime nelle regioni nord-occidentali. Nel1985, quando nasce l'ONLF 
(Ogaden National Liberation Front) nell'Ogaadeen in opposizione al WSLF 
(Western Somalia Liberation Front) sostenuto dal regime Barre, i suoi più 
attivi sostenitori esterni operano dal Kuwait, scelta come sede esterna68, 
potendo contare probabilmente su un sostegno nel circuito islamista. 
Il fenomeno islamista rimane comunque negli anni di crisi del regime 
un fenomeno minoritario rispetto al crescente clanismo che investe la stes-
sa leadership militare69. Dalla fine degli amu Settanta il regime sarà cono-
sciuto con l'acronimo MOD (Marreexaan+Ogaadeen+Dhulbahante) a indi-
care la prevalenza di alcuni clan su altri nelle sfere di potere. La ri-clanizza-
zione della società sarà certo favorita dal regime in un tardivo tentativo di 
giocare con il divide et impera (gli consentirà un altro decennio di sopravvi-
venza) ma è allo stesso tempo il rifugio di una società allo sbando, larga-
mente trasformata sì dal processo di urbanizzazione ma non completamen-
te sradicata dal passato. 
67. In particolare tra i profughi eritrei ed etiopi in Sudan, in Ciad e tra i profughi afgha-
ni in Pakistan (si v. R. Schulze, La da'wa saoudiwne en Afrique de I'Ouest, in R.Otayek (a cura 
di), "Le radicalisme islamique au sud du Sahara", Paris, 1993, p. 34). È probabile che la stes-
sa Waxdn attingesse ai fondi dell'organizzazione mondiale d'assistenza islamica per le sue 
iniziative di sostegno sociale ai profughi isaaq nello Hawd. 
68. D. Compagnon, The Somali Opposition Fronts, in Horn of Africa, vol. 13, nn. 1-2, 1990, 
n. 29, p. 49. 
69. La deriva verso il fazionalismo e poi il clanismo all'interno del regime è stata ana-
lizzata di recente in F. Battera, op. ci t., in Collana Quaderni, n. 29, lug. 1997, ISPI. 
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In ogni caso, le prime azioni che permettono di far acquisire visibilità a 
ciò che agli osservatori di allora appariva ancora come un generico "movi-
mento islamico", privo di un nome, sono legate al processo di decomposizio-
ne del regime. La prima occasione per uscire dall'anonimato sarà offerta dalle 
elezioni presidenziali del1986. Monterà un'opposizione animata dai circuiti 
religiosi, prevalentemente urbana e limitata al Banaadir (ancora sotto stretto 
controllo governativo70), anche se si mantiene del tutto non violenta. Il regi-
me farà però scattare la repressione, arrestando diversi leader religiosi tra i 
quali Sheekh Macallin, padre politico-spirituale dell'Itixaad, che già aveva 
conosciuto il carcere dal1974 al1982. Quando il collasso del paese si farà più 
evidente con il crescere della frammentazione in periferia (dal 1988 in poi), 
l'anima dell'opposizione al centro (nel Banaadir) sarà ancora il circuito reli-
gioso. Nel luglio del 1989 scoppieranno una serie di sollevazioni a Mogadi-
scio, animate dalle moschee. Il potere riesce ancora per poco a sopravvivere 
grazie alla repressione dell'opposizione religiosa ?l e a circa 400 vittime civili. 
La parziale visibilità allora raggiunta dal nuovo fenomeno politico isla-
mico somalo è parallela alla crescita di un ipotesi islamista, per il momento 
ancora contenuta e limitata territorialmente. Diventerà plausibile solo di 
fronte alla crescente frammentazione, territoriale e politica del paese, a par-
tire dal 1992, quando diviene sempre più irrealizzabile qualsiasi soluzione 
di agreement tra la dozzina e più di formazioni politiche a base cianica che si 
spartiscono il territorio. 
S. Opposti modelli di islam di fronte alle prospettive di ricostruzione 
di uno spazio politico: somalo o islamico? 
Dal 1990 l'Itixaad, unica vera organizzazione militare (o militarizzata) 
nella galassia delle formazioni del circuito islamista somalo, firma diverse 
70. L'esercito finirà per perdere del tutto o quasi il controllo del territorio (salvo la regio-
ne cenh·ale) a partire dal 1989 con la nascita del Spm (Somali Patriotic Movement), a base 
ogaadeen, e I'Usc (United Somali Congress), a base hawiye. Questi si aggiungono agli altri 
due fronti, l'Ssdf (Somali Salvation Democratic Front, già nato nel 1979 con il nome di Ssf), a 
base majeerteen, e J'Snm (Somali/land National Movement), a base isaaq (1980). 
71. Verranno allora arrestati tre prominenti imnm di moschea - Sheeklr Ibrahiin Suuley, 
Cali Xnnji Yuusuf, Cabdirraxman Sheekh Cali Suufii- e Sheekh Axmed Gadhyare, leader del-
I'Islnnx (Africn Confidel!tinl, 26 Jan. 1990, vol. 31, n. 2). 
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azioni politiche, alcune particolarmente importanti. Nel 1990-91 opera da 
Chisimaio a fianco del generale Morgan72, allora impegnato a crearsi una 
solida base nel basso Jubba. Nel giugno del1992 contando già diversi ade-
renti in tutta la Somalia e grazie ad aiuti esterni (pare anche in uomini)?3 
cerca il salto di qualità: conquista Boosaaso, il massimo mercato d'esporta-
zione del prodotto pastorale del nord-est somalo, e stringe d'assedio 
Caroowe, scelto come capoluogo amministrativo della regione amministra-
ta dall'SSDF. Il colpo di mano però fallisce e dopo aver lasciato sul terreno 
centinaia di uomini l'Itixaad ripara nel Somaliland. È il primo scontro diret-
to con una delle organizzazioni espressione del circuito cianico. Da allora la 
strategia dell'organizzazione è mutata, dallo scontro diretto è passata alla 
conquista dall'interno: i membri dell'Itixaad si disperdono nelle proprie 
zone d'origine dove propagandano l'attività e gli scopi dell' organizzazio-
ne74. Li incontriamo nuovamente con una propria milizia a Merca, impor-
tante scalo del Banaadir da dove e possibile ottenere aiuti in armi dall'e-
sterno, e poi ancora nell'Oltregiuba, prima nel basso Jubba, poi nel Cedo 
dove controllano buona parte delle linee di comunicazione con il Kenya e 
l'Etiopia. Nel1996 (e ancora nel1998), le basi nel Cedo verranno sconvolte 
da un'operazione di "polizia" da parte dell'esercito etiopico tese a ripulire 
la frontiera dalla presenza islamista ritenuta firmataria di alcuni attentati 
terroristici in Etiopia. In quell'occasione (nel 1996) l'esercito etiopico otten-
ne il concorso della locale milizia cianica- l'SNF (Somali National Front) a 
base marreexaan -la cui posizione di egemonia nella regione era stata com-
promessa dalla presenza radicata degli islamisti. Ma le preoccupazioni etio-
piche riguardano la stessa posizione strategica del Cedo. Da lì le basi offro-
no il campo più o meno libero dell'Ogaadeen. Dal1992 infatti opera in que-
72. Maxamed Saciid "Morgan", genero di Barre, al crollo del regime ricostituisce parte 
dell'esercito su basi strettamente daarood con l'obiettivo di contrastare l'avanzata deli'USC 
(a base hawiye) nell'Oltregiuba. 
73. Si parlò allora di provenienze dall'Egitto e dallo Yemen o dalla diaspora. Uomini che 
già avevano militato in Afghanistan; ma il grosso era costituito da giovanissimi studenti (tali-
baan) delle scuole wahhabi del nord-est. Questo breve sprazzo di" guerra civile" nel nord-est 
propose in maniera drammatica il problema del confronto generazionale e l'esigenza da parte 
delle leadership claniche (militari e tradizionali) di rafforzare il legame con le cerchie sufi. 
74. A. F. Cali "Idaajaa", I fondamentalisti islamici nella regione del Cedo, in Africa e Medi-
terraneo, nn. 3-4, 1995, p. 86. 
Mutuando da Roy (op. cit., Paris, Edition du Seui], 1992) si potrebbe dire che la strategia è 
passata da una logica "islamista" a una "neo-fondamentalista". 
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sta regione una organizzazione con la stessa denominazione, probabile 
filiazione locale del movimento somalo; organizzazione che non ha mai 
accettato di partecipare alle elezioni locali75. 
Alla luce di quanto conosciuto, le azioni dell'Itixaad appaiono ben poca 
cosa rispetto allo sconvolgente conflitto che oppone le formazioni politico-
militari a base cianica, in particolare nella regione centrale. È ragionevole 
allora parlare di un fattore politico islamico? Non sarebbe più corretto limi-
tarlo alla sola sfera sociale, riducendo l'attività militare di organizzazioni 
come Itixaad a semplici episodi? E quale, infine, la posizione delle grandi 
turuq di fronte al collasso del paese e alla "minaccia" islamista? Possono 
ancora giocare un ruolo politico come nel passato pre-coloniale? 
È quanto cercheremo di spiegare, per quanto limitati dall'esiguità e 
dalle difficoltà di reperire fonti al riguardo. 
5.1 -Il precedente: la tariqa miltante e il modello daraawiish 
Se vi è un precedente nella regione all'attività islamista, se non altro 
nella logica jihadista76, vi è quello della tariqa militante secondo il modello 
daraawiish. Questo parallelo storico, per quanto forzato, è offerto dalle stes-
se fonti somale. A mio avviso le analogie si limitano ad alcuni aspetti geo-
politici come la posizione che entrambe hanno cercato di sfruttare in un con-
testo fortemente frammentato o comunque molto fragile dal punto di vista 
politico, caratterizzato dall'assenza di uno Stato e di un apparato dello Stato 
come è il caso algerino. Per il resto, l'ideologia islamista è certo più solida, 
gode di una società resa molto più fragile (anche se non ovunque) da anni 
di guerra civile e da più o meno avanzati tentativi di sradicamento in nome 
del socialismo scientifico. La strategia, infine, dei più moderni islamisti è 
più pragmatica e meno frontista, più disposta al dialogo con gli attori forti 
75. ]. Mercakis, TI1e Soma/i in the New Politica/ Order of Ethiopia, art. non pubbl. pres. alla 
First Conference of The Eu ropean Association of Soma/i Studies, Soas, University of London, 23-
25 Sept. 1993. 
76. Che vi sia un'ideologia jihadista alle spalle di organizzazioni come Itixaad è eviden-
ziato da autori somali come A. F. Cali "Idaajaa" (art.cit., in Africa e Mediterraneo, nn. 3-4,1995, 




del momento (i "signori della guerra"), altrettanto anti-occidentale ma 
meno aperta nello scontro. La stessa operazione "Restore Hope"77 è passa-
ta per lo più indenne da aggressioni a chiara firma islamica. 
La cosiddetta strategia "interna" ha così una sua espressione nelle ripe-
tute, per quanto instabili, alleanze con i "signori della guerra": dal breve 
episodio con Morgan (nel 1990-91), all' agreement della primavera 1998 con 
l'SNF nel Gedo dopo anni di inimicizia (oggi di nuovo in parte compro-
messo), alle strizzate d'occhio con ambienti dell'ONLF nell'Ogaadeen tra il 
1994 e il1997, operazione compromessa dagli accordi tra l'ONLF e il gover-
no etiopico della fine del 1998, alle più solide amicizie con i "signori" di 
Mogadiscio78. Questa strategia in realtà mira ad assicurarsi di volta in volta 
il concorso del "signore" più forte, inseguendo una logica già sperimentata 
dai Taleban in Afghanistan79. Ma nel caso di Itixaad manca il sostegno di una 
potenza così vicina come il Pakistan capace di intervenire direttamente nel 
conflitto e non semplicemente limitarsi a un suo finanziamento (nel caso 
dell' Itixaad alcuni circuiti sauditi). 
La strategia è allora un'altra. Opera più sul piano sociale e agisce sulle 
generazioni più giovani e letterate, spesso della diaspora dove gode di un 
certo sostegno finanziario, grazie al quale, tra l'altro, sono prolifer ate nella 
regione tutta una rete di organizzazioni non governative di matrice islami-
sta. È l'aspetto se vogliamo "riformista", ma non meno rivoluzionario. 
Giova della sua capacità di adattamento alla realtà politico-militare espres-
sa sul terreno. Quale sia la sua capacità di mutare il corso politico della 
regione rimane tutto da determinare. In ogni caso, dall'attivismo nella 
società parte un sottile attacco non solo a quelle istituzioni in odore di Occi-
dente, ma anche alla legittimità della mediazione esercitata, dopo anni di 
forzato silenzio, dalle leadership tradizionali, in molti casi particolarmente 
77. "Restare Hope" nasce nell'agosto 1992 come missione delle Nazioni Unite volta a 
pacificare la Somalia e in teoria diretta a un disarmo delle fazioni. Durerà quasi tre anni, il suo 
bilancio è positivo sul piano umanitario, riuscendo a ridare w1 certo sollievo alle popolazioni 
del Bay e Bakool, stremate dal conflitto e dalle razzie, ma fallisce completamente nei suoi pre-
supposti: non riuscirà né nel disarmo, né a gettare alcuna base di futura w1ità politica, per 
ultimo, contribuirà indirettamente ad alimentare la conflittualità intorno a Mogadiscio. 
78. Cosa che ha permesso l'introduzione delle corti shari'a in alcune par ti di Mogadiscio 
da cinque armi a questa parte. 
79. O. Roy (op. cit., Paris, Edition du Seui!, 1992) parla a proposito di strategia islamo-
tribalista. 
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efficace (è il caso di tutta la Somalia settentrionale), o contro I' azione socia-
le (raramente politica) delle turuq, che anch'esse emergono dopo un certo 
letargo. Fino a oggi/ la rete islamista può contare su un certo successo nei 
contesti più urbanizzati (nel Gedo opera dall'importante mercato di Luuq) 
e più sconvolti dal conflitto (l'insieme del Banaadir)80_ Ad essa però viene 
posta una nuova sfida da parte di alcuni interessanti e più recenti sviluppi. 
5.2 - Le turuq tra nuovo "localismo" e "nazionalismi regionali" 
Durante il regime Barre essendo interdetta ogni attività politica, le reti 
sufi hanno comunque operato sul piano socio-economico creando un siste-
ma di cooperative (che nulla hanno avuto a che fare con le cooperative di 
regime) basato su insediamenti (jamaacooiyn) che da un Iato hanno valoriz-
zato l'agricoltura/ dall'altro agito sul piano socio-religioso dando nuova 
identità alle comunità nelle quali veniva esercita la shari'a. In particolare 
negli anni Ottanta reti cooperativistiche come quelle conosciute con il nome 
di Timoweyne (rete salihi) nella Somalia nordoccidentale e Shiikh Banaaney 
(rete qadiri) nella regione mesopotamica1 hanno giocato un ruolo importan-
te/ sul piano assistenziale ed educativo, in occasione dei periodi di siccità 
seguendo/ nel caso di Timoweyne, i profughi isaaq nei campi profughi nello 
Hawd alla fine degli anni Ottanta81. Per quanto la guerra abbia in buona 
parte distrutto l'attività di queste reti, la rete si è mantenuta attiva pronta 
per giocare un ruolo con il processo di pacificazione e ricostruzione. Questa 
attività sociale si è costruita in parallelo a quella delle reti islamiste, in alcu-
ni casi in competizione con queste82. 
Nel nord-ovest dove le reti qadiri e salihi sono effettivamente trans-cla-
niche il loro ruolo è più evidente come testimonia I' elezione di Sheekh 
80. Va però aggiunto che alla proliferazione delle sigle claniste, a partire dal 1992, ha 
fatto riscontro quello delle formazioni islamiste, malgrado il tendenziale monopolio militare 
dell'Jtixnnd (si v. Si v. A. Dehli, Somalie. Chacun pour soi et le chnos pour tous, in Arnbies, n . 86, 
fév. 1994, p. 40). Non è però escluso che alcune di queste siano proliferazioni locali dell'I-
tixand, unica a mantenere una visibilità mediatica all' estemo della regione. 
81. Si v. H. M. Adam, Somalia: Rural Production Organizations and Prospects for Recon-
struction, in M. Doombos, L. Cliffe, A. M. Ahmed e J. Mercakis (a cura di), Beyond Conflict in 
the Horn, The Hague, The Institute of Social Studies, 1992, pp. 154-65. 
82 V. n. 63 sull'attività della Wnxdn tra i profughi isaaq. 
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Ibrahiin Sheekh Madar al vertice della Guurti83. Nell'ex Somalia italiana, 
stando alle nostre informazioni, le diverse reti sufi (q adiri, salihi, ahmadi, 
ecc ... ) si sono associate dando vita a un'organizzazione comune (ahl Sunna 
wa'l-]ama'a Turuq). Vi è così non solo un nuovo attivismo sociale ma anche 
un tentativo di risposta "ideologica" alla sfida radicale posta dall'I tixaad con 
la riscoperta di una lunga tradizione letteraria, teologica e giurisprudenzia-
le, che, nel sud-somalo si era affidata per secoli sulle conoscenze e gli studi 
degli sheekh più prestigiosi, e oggi troppo affrettatamente liquidata come 
bid'a (=innovazione). La stessa accusa di bid'a viene così rivolta ai presup-
posti ideologici dell'islamismo radicale. Lo stesso nome dell' organizzazio-
ne si richiama alla definizione di ortodossia sunnita. Questo confronto ideo-
logico con le formazioni islamiste si è naturalmente tradotto in un confron-
to politico e in alcuni casi armato84 ma per il momento pare auto-limitarsi 
sul piano della propaganda o su quello più concreto della competizione nel 
sociale. 
L'Islam come fattore politico e culturale nella regione è destinato certa-
mente ad avere un futuro. È perciò inevitabile che una volta ridottasi per 
esaurimento la conflittualità, lo scontro o il dibattito si concentrerà su quale 
tipo di Islam fare riferimento e quali strutture politiche dotarsi. In questo 
senso, le confraternite si battono per una re-islamizzazione delle istituzioni, 
la de-clanizzazione del confronto politico e un'applicazione più ampia della 
shari'a come fonte del diritto85. Questo tipo di pressioni sono tese ad annul-
lare le infiltrazioni islamiste e ricevono il consenso della larga parte della 
gente la cui identità islamica è probabilmente più forte della volontà di libe-
rarsi dei propri costumi sociali per abbracciare un costume più rigido, tenu-
to conto che la guerra civile ha tra l'altro rivalutato il ruolo sociale ed eco-
83. AC, 18 Dee. 1992, vol. 33, n. 25. 
La Curati è l'assemblea degli elders nel Somaliland. 5/ieek/i Madar è khnlifn della locale Qadi-
riyya. 
84. Pare che negli scontri del1992 tra Boosaaso e Garoowe alcuni membri della locale 
tariqn abbiano preso la parte del SSDF contro l' ftixaad. 
Nel1996 ne!lajnmnacn di Baardheere sul Jubba, il più grande insediamento di tariqa in Soma-
lia (e forse il più antico), la locale Salihiyya riprendeva quasi per intero il controllo deiJe 
moschee (AC, 18. Oct. 1996, vol. 37, n. 21), salvo trovarsi di nuovo in una posizione critica 
ne\1999 per effetto dell'"invasione" etiopica che ha riportato nell'area l'Itixaad. 
85. È quanto mi è possibile testimoniare come osservatore dell'ultimo esperimento 
costituzionale che ha dato vita nel luglio del1998 a una nuova entità statuale (dopo il Soma-
liland) sorta nella Somalia nord-orientale (Puntland). 
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nemico della donna (le donne controllano gran parte dei commerci al minu-
to nei mercati). 
Non è un paradosso, ma è proprio sul piano identitarie che le confra-
ternite possono giocare un ruolo di contrasto rispetto alle correnti islamiste. 
Si tratta di una sorta di "neo-localismo" grazie al quale le turuq vengono 
percepite come parte del costume somalo e le correnti islamiste come un 
corpo estraneo associato alla loro provenienza araba, evidentemente non 
più considerata come una fonte di prestigio ma potenzialmente capace di 
produrre divisioni generazionali e fonte di alienazione86. La re-islamizza-
zione è quindi intesa più come una riappropriazione della propria storia. In 
sostanza, la somalità o la clanità sono ancora troppo forti e rappresentano 
l'ostacolo maggiore alla penetrazione politica dell'Islam87. 
Con la ridefinizione territoriale dello spazio somalo in entità più ristret-
te, specie se su base cianica, come il neonato Puntland, questo "neo-locali-
smo" è suscettibile di trasformarsi in un regionalismo accentuato (o "nazio-
nalismo regionale"). Se a questo livello le confraternite giocano un ruolo 
sussidiario assecondando le spinte dal basso, in associazione con le leader-
ship tradizionali, nondimeno possono giocare un ruolo di mediazione tra le 
diverse entità in via di formazione88, data la loro dimensione sovraclanica. 
A livello regionale è inevitabile invece un maggiore legame con alcuni dei 
"signori della guerra" in cambio di un riconoscimento culturale e del pro-
prio ruolo sul piano giuridico89. 
86. Nel Bari (nord-est somalo), nei centri maggiori, alle moschee islamiste fanno con-
trasto quelle qadiri, in genere molto p iù numerose. Alcune di queste non sono meno nuove 
o grandi di quelle islamiste a dimostrazione di una certa vitalità della rete sufi e della sua 
associazione con la parte più dinamica della società somala: la classe commerciale. 
87. La clanità non annulla necessariamente la somalità, ma è considerata parte di essa. 
È paradossale, ma la guerra civile non ha cancellato w1 certo somaJismo che rimane come 
dato di fondo; piuttosto, questo si esprime anche attraverso il proprio orgoglio di clan. 
88. Al Somaliland e Puntland sono in via di lenta ricostruzione un'entità mesopotami-
ca nella regioni digil e mirifle del Bay e Bakool e un'entità sul medio-alto Shabeelle (regione 
di Hiraan). L'amministrazione congiunta di Mogadiscio stenta invece a decollare per l'op-
posizione interna. 
89. L'elezione del col. Cabdullahi Yuusuf Axmed, comandante dell'ala militare dell'S-
SDF, a presidente del Puntland, nel luglio del1998, è avvenuta dopo un lungo processo di 
coinvolgimento d elle comunità locali e con il concorso determinante delle leadership tradi-
zionali. Anche a livello ufficiale, la posizione dell'SSDF è a favore dell'Islam "tradizionale" 
GDBS/SSDF, An Update on the Activities of Islamic Fundamentalist Groups in Somalia, May 9, 
1993 [doc. riservato]). Nel Puntland la gran parte dei qadi aderiscono alla Qadiriyya. 
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Quali sono allora le prospettive che escono dal confronto religioso in 
Somalia? Liberato il campo, al meno nel breve periodo, da un'ipotesi politi-
ca unitaria e islamica sul modello taleban - è pensabile solo nel caso even-
tuale di un collasso della potenza regionale (l'Etiopia), che l'avversa, e un 
risorgere delle spinte nazionali e unitarie90 -la prospettiva è piuttosto quel-
la di una regionalizzazione delle dinamiche religiose, con le formazioni isla-
miste attestate in alcune regioni piuttosto che altre. Gioca a favore di questa 
soluzione il sostanziale equilibrio delle diverse entità politiche costituitesi 
di fatto in Somalia. 
90. La prospettiva è quella di un movimento "islamo-nazionalista" (0. Roy, op. cit., 
Paris, Edition du Seuil, 1992). Questa prospettiva si allontana con il crescere delle spinte 
verso una ricostruzione dello spazio nazionale a partire dalle realtà regionali. Rimane 
comunque latente: le formazioni islarniste si appoggiano su una rete per lo più de-clanizza-
ta e fondamentalmente nazionalista. 
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